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“YAKALANAN ZAMAN” 
100. Sayı MEKTUBU 


İlk okunan kitaplar zihnimizde kalıcı izler bırakır. Kimi zaman bir tesadüf 
sonucu, bazen bir tavsiye ile ama daha çok benliğin kendine bir yer ve yurt 
bulma umuduyla, bir kitabın sayfaları çevrildiğinde bu sıradan görünen ey- 
lemin, esasen uzun bir yolculuğun ilk adımları olduğunu yıllar sonra kav- 
rarız. Bir kitap hayatımızı bütünüyle değiştirmeyebilir; gelgelelim belleğe 
kazınan dildeki her türlü içerik ve biçim, farklı bir yöne doğru akmaya baş- 
lar. İsmini henüz yeni duyduğumuz kişiler hayal dünyamıza konuk olmuş, 
sanki biz birilerini değil de zamanın ötesinden kalkıp gelerek başkaları bizi 
bulmuştur. İlk tanıştığımız yazarlara karşı ömür boyu bir minnet duyarız. 
Hassas, kırılgan ve naif bir borçtur bu. Hayatın içinde başka bir hayat ol- 
duğunu ve bu gerçeği kendilerine özgü zekâ, duyuş ve sezgileriyle ilk defa 
onlardan öğrenmişizdir. Hiç bitmeyecek bir taklit süreci başlar, şimdiye 
kadar onca şeyi nasıl kaçırdığımıza hayıflanırken aslında bir yazarın dü- 
şüncelerini belki de farkında olmadan dile getiriyoruzdur. Taşın, bitkilerin, 
ağacın, gökyüzü ve canlıların onlara her bakışımızda değişen anlamlarını 
konuşurken, sevdiğimiz yazarların duyarlılıklarına ortak olmanın hüzünlü 
sevincini yaşıyoruzdur. Bir dostun ağzından dökülen cümleler gibi sev- 
diğimiz yazarlar da ilk planda görülmeyen şeyleri hiç yorulmaksızın be- 
timleyerek hiçbir telaş ve korkuya yer bırakmadan son âna dek birlikte 
yürüyebileceklerini teklif etmişlerdir bize. Bu cömertlik karşısında şaşırıp 
kalırız. İster istemez kişiliğimiz başka bir boyutta şekillenir. Bu farklılıklar 
küçük adımlarla deneyimlendiği andan itibaren aile ve arkadaş gruplarının 


tanımladığı gerçeklik ve hayal dünyaları doğaları gereği sınırlı ve yeter- 
sizdir. Her şeyden önemlisi çocukluk ve gençliğin geniş zaman diliminde 
kitapların çağrısı bir anda derin can sıkıntısını giderir ve varoluşun biricik 
hedefi haline gelmeye başlar. Böylelikle kimileri için önlerinde okumaktan 
başka hiçbir yol kalmaz. 

Bu noktadan biraz daha ileri gidildiğinde, şu soruyla karşılaşmak pek 
muhtemeldir: Bu tür zengin oluşumlar nasıl bir geleceğe hazırlanır? İçsel 
gelişimleri dışarıda, ne tür toplumsal dirençler beklemektedir? Saf hayal 
dünyaları karşısında katı gerçekliğin tutumu nedir? Bencil, acımasız ve 
kötülükten yana bir tavır mı takınır? Daha nesnel bir tutumla sormak ge- 
rekirse bireylerin kendi halleri, uzun okuma saatleri ve övünebilecekleri o 
parlak eğitim süreci içinde son derece anlamlı bir başlangıca tekabül eden 
geçmişteki tüm deneyimler, toplumsal yaşama hangi koşullarda açılır, ne 
zorluklarla karşılaşır hattâ bir ülkenin genel yazgısı ile değerlendirildiğin- 
de öznel ve kamusal dünyalar arasında ne tür düşünsel bağlar ortaya çıkar? 
Burada, bizi ilgilendiren yönüyle bu soruya kısmi bir yanıt verebiliriz. 

Doğu ve Batı meselesi edebiyat dünyamızın en ilgi çekici konula- 
rı arasında yer almıştır. Özellikle romanlarda kolaylıkla teşhis edileceği 
üzere bireyin dünyasından yola çıkıp topluma doğru uzanan geniş sahada 
zıtlıklardan yararlanılarak renkli ve zengin bir üslup yaratılmıştır. Doğu 
ve Batı ikilemini gündeminden düşürmeyen yazarların ortak özellikleri 
nelerdir? Bununla ilgili birçok yazar ve kitap ismi elbette zikredilebilir 
fakat bu ikilem üzerinde kafa yoranları edebiyattan sinemaya, sanattan 
tüm düşünce faaliyetlerine kadar daha da genişletebiliriz. Öncelikle bu 
çatışmayı hissedenlerin dünyaya bakışlarında tek boyutlu olamadıklarını 
söyleyelim. Kendilerini dar bir çerçeveye sıkıştırmadıkları gibi genelgeçer 
ortama uymak için özel bir çaba sarf etmemişlerdir. Etraflarıyla aralarında 
ciddi bir mesafe bulunmaktadır. Güncel olayların belirlediği sıcak tartış- 
malara uzaktırlar. Bu durum temelde bir kayıtsızlık değil aksine toplumu 
daha derin yönelimlerle anlama isteğidir. İlgilendikleri tek bir konu vardır: 
Türkiye?de büyük bir kesimin, özellikle ilerleyen yaşlarda kabullenmekte 
zorlandığı ve büyük bir çaresizliğe dönüşen sayısız hikâye. Belki de onlar 
için anlatılmaya değer tek konu budur. Bu ülkede Doğu ve Batı arasında 
kalmak, alışılmış terimlerle söylersek makus talihin bir parçası olmaktır. 
Yalnızlığa ve küskünlüğe itilmektir. Var olan durumu tanımlamak zordur 
aslında. Sık sık gösterişli araçlarla ve moda haline gelen kavramlarla bu 
ağır hastalık çoğu zaman gizlenmektedir. Doğu Batı ikilemini edebiyatla- 
rında, sanatlarında ve düşünce metinlerinde yansıtan isimler topyekün bir 
tercihte bulunmak yerine yani kendilerine Doğulu veya Batılı yapay bir 
tip yaratmak yerine —ironik ve olumsuz anlamda— Doğulu tiplerin içindeki 


Batılı kimlikleri, Batılı tiplerin içinde de Doğulu kimlikleri ortaya çıkar- 
mak onlar için daha gerçekçi olmuştur. Onlara göre saf ve kusursuz kav- 
ramlara âşık olmak değil, evimizdeki basit çelişkileri görmek daha önemli- 
dir. Başkasından güç devşirmek değil, mesela kendi güçsüzlüğümüzü itiraf 
etmek daha büyük bir erdemdir. Türkiye'de bir ideoloji neyi işaret ediyorsa 
aslında tam da zıt istikamete bakmayı denemek gerekir. Zaman ve mekân- 
dan kendini arındırmış, yani Türkiye'nin tarihsel ve toplumsal gerçekliği- 
ni değerlendirme noktasında eksik kalan eğilimlerin somut iki yansıması 
vardır. Aşırı Batılılaşmacı tutum ve buna tepki olarak doğan geleneksel/ 
muhafazakâr yaklaşım. Her iki eğilim de bir tepkinin sonucudur. Doğal bir 
gelişim sergilemezler. Abartılı, çelişkili, mutsuz, bir yönüyle karanlık ve 
kendilik bilincinden uzak bir söylemin içinde yer alırlar. Bu durumu özet- 
lemek gerekirse bir taraf sözde seçkinliği ve aydınlanmayı şiar edinmişken 
diğer taraf ise geleneğin kötü taklitlerine saplanıp kalmıştır. Uzun yıllar 
birbirinden farklı yerlere gitmeyen Türk siyasal yaşamının büyük bir kısır- 
döngüye hapsedilmesinde bu iki yaklaşım belirleyici olmuştur. Türkiye?de 
aydın ve halk tabakası arasında bir nitelik farkı değil sadece bir nicelik 
farkı bulunmaktadır. Aslında birbiriyle kavga edermiş gibi görünen Batı- 
cı ve Doğucu kalıplar bir miras kavgasının içindedirler ve karşılıklı aynı 
tepkileri vermektedirler: Öfkelenmek ve bağırmak. Dolayısıyla otoriter ve 
baskıcı bir bakış açısından hiçbir zaman kurtulamamak. Duygu cemaatleri 
arasında sıkışıp kalmak. Herhangi bir hakikat arayışının içine girmeden 
kendini hakikat yerine koymak. Kendisiyle hesaplaşamamak. Toplumu kü- 
çümsemek ya da yüceltmek. Yalınkat bir çerçevede Batılı bir yaşam tarzına 
öykünmek ya da zaman ötesi bir algıyla tarihi ve geçmişi kutsallaştıran bir 
tavır içinde olmak. 


x k k 


Yirmi beş yıl önce yola çıktığımızda Doğu Batı ismini kendimize seçmek- 
ten başka bir şansımız yoktu. Yolun başlangıcında, bu ülkeyi tanımak için 
herhangi bir öğrencinin okuyacağı kitaplar, izleyeceği filmler ve toplum- 
daki sayısız çelişki silsilesi hep bu ismi karşımıza çıkarıyordu. Doğu Batı 
dergisi yirmi beş yıldır yayın heyecanını sürdürmeye devam ediyor ve 100. 
sayıya ulaşmanın kıvancını taşıyor. Kuşkusuz bir dergi için hatırı sayılır bir 
süre bu. Bundan da önemlisi Doğu Batı tıpkı sevdiğimiz yazarlar gibi bir 
çevre ve grubun içinde yer almadı. Türkiye’de konjonktüre göre değişen 
“dost” ve “düşman” ayırımlarına itibar etmedi. Maddi ve manevi bağım- 
sızlığı korumak düşünsel ve duygusal özgürlüğü de gerektiriyordu. İşte en 
çok başlangıçtaki ilkeleri anımsadığımıza seviniyoruz. 


x k k 


Bu sebeple, hazırladığımız bu özel sayı, bir ilki gerçekleştiriyor. İlk 99 
sayıdaki metinlerden ana temalara uygun olarak bazı seçimler yaptık. Bu 
sayıyı bir derginin tüm sayılarını okurken alınan notlar olarak da düşüne- 
biliriz. Elbette bu sayıda yer verdiğimiz metinler kadar sayfa sınırından 
ötürü yer veremediğimiz metinler de önemli. Bu sayıda iki amaç söz konu- 
su: Bugüne kadar yayımlanan makalelerden yaptığımız alıntılar yukarıda 
özetlemeye çalıştığımız durum daha iyi anlaşılacaktır. Ve ideal, bağımsız 
bir okurun eleştirel bir tutumla geniş bir çerçeveden kendine ve bu ülkeye 
bakabilmesine katkıda bulunacaktır. 


Taşkın Takış 


“Hem altımda uzanan, hem de kilometrelerce uzunlukta bir boyum 
varmışçasına içimde yer alan onca yılı görünce başım döndü. (...) 
sanki insanlar durmadan uzayan, bazen çan kulelerini bile geçen 
canlı sırıkların üzerine tünemişlerdi ve sonunda yürüyüşleri iyice 
güçleşip tehlikeli oluyor, ansızın düşüveriyorlardı. (...) Kendi ayak- 
larımın altındaki sırıkların da o yüksekliğe ulaşmış olmasından kor- 
kuyordum; fazlasıyla derinlere inen geçmişi uzun bir müddet daha 
kendime bağlı tutacak gücü bulamayacağım kanısındaydım. İşte bu 
yüzden, eserimi tamamlayacak vakti bulabilirsem, her şeyden önce 
insanları, birer hilkat garibesine benzetme pahasına da olsa, mekân- 
da kapladıkları kısıtlı yere karşılık, Zaman içinde çok büyük, ölçü- 
süzce uzatılmış bir yer kaplayan varlıklar olarak tasvir edecektim 
kesinlikle, çünkü insanlar, yıllara dalmış devler misali, yaşamış ol- 
dukları, sayısız günden oluşan, birbirinden uzak dönemlerin hepsine 
aynı anda değerler.” 


Marcel Proust, Yakalanan Zaman, 
çev. Roza Hakmen, 2001, s. 354-355. 


“YAKALANAN ZAMAN” 


Not: Doğu Batı dergisinin bu özel sayında seçilen metinlerde referanslara yer ve- 
rilmemiştir. Makalelerin tamamı için önceki tüm sayılara bakılabilir. 


İlber Ortaylı 


Gelenekler yıkıldığı zaman neyin ne olduğunu ne tekrar gözden geçirebi- 
lirsiniz ne de yeniden kurabilirsiniz. Geleneğin kaybı kırılan bir vazoya 
değil eriyen buza benzer. Batı'da akit (kontrat) sistemi kemikleşmiş bir 
sınıflaşmaya dayanır; sınıflar arası hareketliliğin olduğu Osmanlı toplu- 
munda bu durum geçerli değildir. Şikâyet kurumu değişmiyor; çağdaş de- 
mokrasinin teorisini kurmak bu tarz sızlanmalarla mümkün olmuyor. Bir 
Roma imparatorluk sistemi içinde yeni Pax Otftomana'da bugün azınlık 
denen gayrimüslim milletlerin durumu; İslâm hukuku, Roma sistemi ve 
eski Türk yasa sisteminin getirdiği esnekliğe dayanıyor. Bunu bugün bel- 
ki tekrarlayamayız, zaten toplumun eski renkliliğinden çok, yeni çatışma 
tipleri ortaya çıktı; ama toplum olarak, daha bir asır önce yaşadığımız ge- 
leneksel hukuki yapının unsurlarından esinlenmemiz gerekirken (ve bu 
imparatorluk Müslüman bir imparatorluk, hükümdar halife iken) kendine 
göre bir Medine sözleşmesi çizmek nedir? (...) Yaşanan tarih bu toplumun 
içtihadıdır ve bugünün kurumlarını yaratmıştır. Kurumlara sahip çıkmak 
ve günü yorumlamak yeterlidir. Türkiye, tarihinin hiçbir safhasını ve hiçbir 
büyük adamını karalamak durumunda değildir; hattâ onları ihmal etmek ve 
küçümsemek lüksüne sahip değildir. Antidemokratik olan devlet geleneği- 
miz ve devlet yapımız değildir; konuşma ve uzlaşma bilmeyen kitlelerdir. 
Bu uzlaşma ve konuşma ise doğrudan ikincil grupların teşekkülü ve çalış- 
ması ile mümkün olur. Zıt fikirleri diyaloğa çağıran bir kadın grubu, İstan- 
bul Üniversitesi Rektörü'nden ve yardımcılarından daha faydalı iş yapar. 
Toplumumuz ikincil gruplarla var olma ve yaşama safhasına geçmelidir. 
Dolayısıyla günümüz Türkiyesi'ndeki etnik sorun için “Medine Sözleş- 
mesi”nden söz edenler ne İslâm'ın Medine dönemini biliyorlar ne de bu- 
günkü Türkiye hakkında objektif gözlemleri var. Aslında Medine, onların 
kendi kolaylarına çizdikleri manzaradan çok daha muhteşem ve ebedi bir 
devirdir. Maalesef muhtelif görüş sahipleri bu devlet ve toplum üzerinde, 
bilinçli bir ressamlıkla olmayan unsurlar yaratarak onların etrafında teşhis 
ve reçeteler yazmaktadırlar. 

Türkiye'nin devlet ve toplum hayatında, merkeziyetçi Tanzimat mo- 
deliyle geliştirilen ve şekillendirilen kurumlar vardır. Bu tarihi yapı kabul 
etmek zorunda olduğumuz bir gerçektir. Birtakım reçetelerle bu yapıyı 
yok farz ederek yeni modeller önermenin, bizleri birbirini ikna edemeyen 
muhalif ve münafıklar kavgasına ve başarısız muhalefet ve iktidar dene- 
yimlerine götüreceğine şüphe yoktur. Merkeziyetçi bir yapı, mutlaka akıl- 
dışılık, üretimsizlik ve antidemokratik rejim demek değildir. Toptancı ve 


Doğu Batı 


kolaycı çözüm arayanlar Anglosakson modelini öneriyorlar. Unuttukları 
bir yön var; aynı tarihi gelişime sahip değiliz. İngiltere ve onun iri yav- 
rusu ABD”nin tarihi gelişim şartlarına Kıta Avrupası bile sahip değil. Vi- 
yana”'daki bir toplantıda Bernard Lewis'in Avusturya ve Alman takımına; 
“Demokrasi İngilizce konuşan milletlere has bir olaydır” dediğini hatırlı- 
yorum. Doğrusu etrafa demokrasi dersi verenlere iyi bir dersti. Bununla 
Anglosaksonlar demokrat olsun; biz otoriter idarelerle yola devam edelim 
demiyorum. Hukukumuzu korumayı ve adalet ülküsü fikrini biz de bili- 
yoruz. Her şeye rağmen, Türkiye?de kanun fikri ve hukuk sisteminin var 
olduğunu bilmek gerekir. Bu gerçeği bilerek, aksaklıkları teşhis ve tedavi 
etmek daha kolaydır. Kitaptaki modele uymuyor diye bu ülkeyi başından 
beri yanlış antihistorigue bir entite (tarih dışı, tarihi gelişmeye mugayir 
bir oluşum) gibi değerlendirmek sağlıksız ve bilgisiz aydınlara göre bir 
tavırdır ve maalesef bu tavır çok yaygındır. Resmi tarih diyenlerin ortaya 
attıkları sözde gayriresmi tarih sloganları, öbürü kadar yavan, görgüsüz bir 
tefekkür eseri, yanlış ve tashihi zor önyargılar getirmektedir. 


“Devlet'e Nasıl Bakmalı?”, 
Sayı: 1, Devler, Kasım, Aralık, Ocak 1997, s. 14-15. 


Kadir Cangızbay 


Sosyalizm öldü dediler. Oysa sosyalizm, tabii insan, kendisini anthro- 
pos'tan homme'a, humain'e taşıyan dinamiği kaybetmediği, yani zoolojik 
bir tür olmanın ötesinde bildiğimiz anlamdaki insan olarak kaldığı sürece, 
kesinlikle ölmez. Zira anthropos olarak insan doğal bir veri iken, homme, 
humain olarak insan ya da insan denilen zoolojik türün beşeri yanı, tamı 
tamına, insanın doğada hazır bulmuş olmadığı, her şeyi doğal haline/akı- 
şına bırakmış olsaydı kendiliğinden varlık kazanacak olmayan her ne var 
ise, işte ona ve sadece ona tekabül eder ve de insanın, yoktan var etme gücü 
ne yazık ki olmadığı için, bir tür olarak kendisine doğa tarafından verilmiş 
olmayan herhangi bir şeyi varkılabilmesinin tek bir yolu vardır: üretmek, 
yani kendisi verili değil iken varkılınmak istenen her ne ise, onun yapısal 
gereklerini temel ve dikkate alarak, kısacası ne yaptığının idraki içinde 
zihinsel ve/veya fiziksel bir çaba harcamak ve de Türkçemizde çok şükür, 
bizi her defasında ‘ne yaptığının idraki içinde harcanmış zihinsel ve/veya 
fiziksel çaba” sözünü tekrarlamaktan kurtaran güzel bir sözcük vardır ki, o 
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da “emek'tir. Öyleyse, bu noktada şunu söyleyebiliriz: beşeri gerçekliğin, 
dolayısıyla da bu gerçekliğin hem bir unsuru, ama hem de öznesi duru- 
mundaki insanın, daha doğrusu insanın beşeri boyutunun tek, dolayısıyla 
da evrensel temeli emektir. 

Emek'in insanın evrensel temeli olduğunun bilgisi, hiç değilse Saint- 
Simon'dan beri (la société, c’est le travail) bir veri iken ve de mevcut ve 
müstakbel insanların tümünün mutlak surette hem ahlâki, hem de zihinsel 
tutarlılıktan kesinlikle yoksun olduklarına/olacaklarına ilişkin herhangi 
bir kanıt da bulunmadığına göre, sosyalizmin ölmesinden söz etmenin de 
mümkün olmadığı açıktır; zira sosyalizm bütün beşeri varlık alanının ortak 
ve evrensel yegâne temelinin, aynı zamanda bütün insanlık için geçerli or- 
tak ve evrensel ölçüt olarak alınmasından yana tavır alıp çaba göstermek- 
ten başka bir şey değildir. Başka terimlerle ifade edecek olursak, insanlık 
bir bütün olarak, bütün zamanlar için ve de mutlak bir biçimde her türlü 
manevi değeri kendi varlık alanından dışlamadığı ve/veya her türlü manevi 
değeri beşeri varlık alanı dışında arama ve beşer-dışı referanslar esasında 
kurup temellendirme sapkınlığına düşmediği sürece/ölçüde/takdirde sos- 
yalizmin ölmesi söz konusu olamaz. 


“Sosyalizm Ölebilir mi? ”, 
Sayı: 1, Devler, Kasım, Aralık, Ocak 1997, s. 57-58. 


Baykan Sezer 


19. yüzyıldan bu yana Batı, egemenliğini geleneksel Doğu'ya yayma gi- 
rişimindedir. Bunu yaparken geleneksel Doğu-Batı ilişkilerine yeni bir bi- 
çim ve içerik kazandırmak uğraşında olmamıştır. Aksi durumda bu gelişim 
içinde Doğu da gerekli yanıtı bulabilir, yeni ve özel bir biçim kazanabi- 
lirdi. Yeni ülkelerle geleneksel ilişkilerin dışında kurmuş olduğu ilişkiler 
Batı'ya çok büyük üstünlükler kazandırmıştır. Batı, başka bir yolla ya da 
becerisiyle aynı üstünlüğü sağlaması olanaksız göründüğü için Doğu'ya 
aynı ilişkileri dayatma yolunu seçmiştir. Oluşumuna hiçbir katkısının ol- 
madığı ve kendisine yabancı ilişkilere boyun eğmek, Doğu'nun tüm yara- 
tıcı gücünden de yoksun kalmasına yol açmıştır. Gerçekte Batı egemenli- 
біпіп benimsenmesinden başka bir anlam taşımayan yeni ilişkilere uyum 
ise söz konusu ilişkilerin çağdaş ve günümüz ilişkileri sayılması nedeniyle 
çağdaşlaşmak, çağdaş uygarlığa ayak uydurmak olarak tanıtılmaktan da 
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geri durulmamıştır. Tarih dışı kalmış toplumlar için bu ilişkiler belki tarihe, 
uygarlık alanına katılmak için bir imkân oluşturmuştur. Ama tarihin her 
aşamasında faal bir rol oynamış, büyük bir uygarlık sahibi, çözüm üretme, 
kendi çözümünü üretme yeteneğine sahip Doğu için gerçekte bir yıkım 
anlamını taşımıştır. Söz konusu dayatma Doğu'da sorunların anlaşılmasına 
izin vermediği gibi çözümün gerçekleşmesi imkânını da vermemektedir. 
En azından 19. yüzyıl başından bu yana Doğu ülkeleri kendilerine dayatı- 
lan yeni ilişkiler içinde sorunlarını aşmaları bir yana ilave sorunlarla karşı 
karşıya kalmışlardır. 

Bizim benzer açıklamaları ve ayırımı benimsememiz olanağı yoktur. 
Bu ayırımları benimsememiz ve açıklamaları bu ayırımlarla sınırlı tutma- 
mız durumunda toplumumuzun uygarlığın tarihi gelişme çizgisi üzerinde 
Batı'nın gerisine düştüğünü ve Batı'nın günümüzdeki çizgisini yakalamak 
için belli bir çaba içine girmesi gerektiğini kabul etmiş olmaktayız. Bu 
çabada Batı'nın geleceğimizi temsil etmesi nedeniyle, bizim herhangi bir 
yaratıcı katkımız bulunmayacaktır. Bizlere Batı'yı, Batı'nın tarihteki tec- 
rübelerini izlemek düşmektedir. Sakınca bununla da sınırlı değildir. Söz 
konusu değerlendirme bizleri Batı'nın ilkelleri durumuna itmektedir. Az- 
gelişmişlik değerlendirmesinin başka bir anlamı yoktur. Alınganlık göster- 
mememiz için Ortaçağ, feodal döneme kadar gelmemize izin verilmekte, 
en son toplumumuzda aydınlanmadan söz edilerek 18. yüzyıla ulaştığımız 
değerlendirmesine göz yumulmaktadır. Ancak bütün bu gönül almalar te- 
mel yargıyı değiştirmeye yetmemektedir. Ya da benzer ayırımlarla açıkla- 
maların sınırlı tutulması bizi toplumumuzun tümüyle ayrı bir dünya oluş- 
turduğu görüşüne götürecektir. Bu durumda da dünyadaki genel gelişmenin 
dışında olduğumuzu ve yeni gelişmelerde hiçbir sözümüzün olmayacağını 
kabul etmek zorunda kalmaktayız. Burada bize verilen yer seyircilikten 
öteye gitmemektedir. En fazla seyircisi olacağımız genel gelişmenin belli 
unsurlarından sırası geldiğince yararlanmak fırsatı bize tanınacaktır. (...) 


Batı'dan farklı olduğumuzu biz de söylüyoruz. Ve bu farklılığımız Batı'nın 
artık geçmişte kalmış bir durumunu temsil etmemizden öteye bir anlamı 
olduğunu savunuyoruz. Ama bütün bunlardan Doğu'nun tarih dışı olduğu, 
gelişmelerin dışında bulunduğu sonucuna gidilmesi yanlış olur. Doğu her 
zaman tarihe yön veren ilişkilerin içinde olmuştur. Bu ilişkiler içinde taraf- 
tır. Toplumlar arası ilişkiler, tarihe yön veren temeli oluşturmaktadır. Onun 
ötesinde Batı'nın da, Doğu'nun da kendi kimlik ve özelliklerini kazanması 
bu karşılıklı ilişkiler içinde mümkün olmuştur. Doğu gelişmenin dışında 
olmadığı gibi uygarlık da Batı'nın bir başına ve kendi iç ilişki ve çelişkileri 
sonucu değil, Doğu-Batı çatışmasının ürünü olmuştur. 
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Ancak benzer bir yaklaşım içinde bizim de sözümüz ve geleceğin oluş- 
turulmasında rolümüz olmaktadır. Gelişmelerde rolümüz ve etkinliğimiz 
olması ise sorunlarımızı çözebileceğimiz anlamını taşımaktadır. Gerçekte 
sorunlarımızın kaynağında da toplumlar arası ilişkiler yatmaktadır. So- 
runlarımızın nedenlerinin toplumlar arası ilişkiler düzeyinde aranması ge- 
rektiği gibi çözüm de bu alanda yatmaktadır. Toplumlar arası ilişkilerde 
Batı egemenliğine dönüşmüş denge değişmediği sürece sorunlarımızın üs- 
tesinden gelinebileceğini düşünmek yanıltıcı olmaktadır. Toplumlar arası 
ilişkiler gelişmelerin kaynağıdır. Ama yansız, kendiliğinden bir ilişki de- 
gil, Doğu-Batı çatışması biçiminde karşımıza çıkmaktadır. Yalnızca Do- 
gu-Batı ayırımından söz etmek yeterli değildir. Toplumlar arası ilişkilerin 
ve Doğu-Batı çatışmasının mutlaka gündeme getirilmesi gerekmektedir. 
Ve gelecekte söz sahibi olduğumuzu gösterebilmek için uygarlığın geliş- 
mesinin temelinde Doğu-Batı çatışması olduğunu vurgulamak zorundayız. 
Doğu-Batı sorunu çeşitli konular arasında, en ilgi çekicisi de olsa, herhangi 
bir konu değildir. Tüm konuların temelinde Doğu-Batı çatışmasının bulun- 
duğu ve gerekli açıklamaları bize sağladığı için biz Doğu-Batı çatışması 
konusunu ısrarla gündeme getirmekteyiz. 


“Doğu-Batı Ayrımı”, 
Sayı: 2, Doğu Ne? Batı Ne?, Şubat, Mart, Nisan 1998, s. 40-42. 


Nilüfer Göle 


Batı-dışı toplumların tarihini kimlik ve modernlik arasındaki paradoksal 
bir arayış belirlemektedir, çünkü Batılı-olmayanın kendi tanımı ile moder- 
nliğin tanımı arasındaki uyumsuzluk sürekli bir gerginlik hali yaratmak- 
tadır. Bir taraftan modernlik yerel partikülarizmlerin aleyhine çalışırken, 
diğer yandan milliyetçi, kültürcü ya da dini kimlikler, Batı modernliği kar- 
şısındaki farklılıklarını yaratmaya çalışmaktadırlar. Batı modernliği kendi 
kimliğini, kendi kimliği ise modernliği tehdit edebilmektedir. 

Batı-dışı modemliklerin tarihi, modern birey (Charles Taylor'ın “ken- 
dime ve bana mahsus varoluş biçimine karşı dürüst olma ideali”, “otantik- 
lik ideali” olarak adlandırdığı) oluşturulmadan uygulanan modernizasyon 
ile şekillenmektedir. Modernizasyon ile bireycilik arasında bir ayrılma söz 
konusudur. Bu yüzden Batı-dışı modernizasyon için, Anglosakson modeli 
liberal demokrasi yerine, merkezci Jakoben cumhuriyetçilik modeli tarih- 
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sel bir referans olmaktadır. Ancak devlet merkezli modernizasyon projesi 
de kendisini politik olanla sınırlamamaktadır; tersine, modernliği kültürel 
kod, yaşam tarzları, cinsi kimlikler, kendini tanımlama alanlarına yerleş- 
tirmek için bir araç haline gelmektedir. Modemliğin gözle görülmeyen, 
elle tutulamayan, kurumsallaşmamış ancak derinden derine işleyen etki- 
leri, gündelik yaşam alanına nüfuz etmekte ve bizzat bu alan modernist, 
milliyetçi ya da dini sosyal projeler için rekabet alanı haline gelmektedir. 
Böylelikle “yaşam tarzları”, gelip geçici tüketim modalarının, bireysel ter- 
cihlerin, kolektif eğilimlerin ötesinde medeniyet seçimine ilişkin bahisler 
olarak belirleyici olmaktadır. Norbert Elias”ın deyimiyle, medeniyet kav- 
ramı Batı'nın üstünlük bilincini ifade eder ve Batılı (üst sınıf) yaşam tarzı- 
nı medenileşmiş ve modemleşmiş olanın standart taşıyıcısı olarak empoze 
eder. 

Medeniyet kavramı değer yargısız, nötr, göreli bir kavram olmayıp Ba- 
tılı ve Batılı olmayan arasındaki güç ilişkisini belirtmektedir. Bunun sonu- 
cu olarak, Türk modernizasyonu çerçevesinde, “medeni” ve “gayrimede- 
ni” davranışlar ayrıntısına kadar ince elenip sık dokunmakta ve “alafran- 
ga” üslup ve davranışlara bir üst-değer atfedilmekteyken, “alaturka” (Türk 
usulü) ile bağdaştırılan her şeye —estetik, davranış biçimleri, alışkanlıklar— 
yukarıdan bakılmaktadır. Türklerin bizzat yabancı bir sözcük olan “ala- 
turka”yı kullanarak kendi alışkanlıklarını, bir cins süperego olarak günlük 
yaşamlarını gözetleyen Avrupalı gözüyle nitelendirmeleri ilginçtir. Türk 
modemizasyonu, zevk, vücut lisanı, yerleşim biçimleri, yemek alışkanlık- 
ları, kıyafet tarzları gibi ayrıcalıklar düzeyinde, yani Bourdicu'nün tabiriy- 
le “habitus” düzeyinde etkili olan, İslâmi Osmanlı'dan Batılı Türk'e, bir 
medeniyet değişimi olarak yorumlanabilir. 

Batı-dışı toplumlarda, özne ve modemite arasındaki ahenksizlik, her 
ikisinin de kendi içinde bölünmüşlüğüne, parçalanmışlığına yol açmakta- 
dır; yaralı özne ve akordsuz modernlik. Batı-dışı toplumların akordsuz mo- 
dernliği farklı zaman dilimleri (geçmiş ve bugün), ve alanlar (bilgi ile bi- 
linç) arasında birbiriyle tekabüliyet ilişkisi kurulmasını dile getirmektedir. 

Modernite farklı kaynaklardan —tüketim, bilgi, siyaset- yaşamımıza 
ayrı ayrı birbirinden kopuk bir biçimde nüfuz etmekte, içselleşmekte ve 
kendi figürlerimizi denediğimiz bir serbest muhayyile alanı olarak anarşik 
bir biçimde, koreografisiz sahnelenmektedir. Modernlik Batılı olmaktan 
çıkmaktadır. 


“Batı-Dışı Modernlik Üzerine Bir İlk Ders”, 
Sayı: 2, Doğu Ne? Batı Ne?, Şubat, Mart, Nisan 1998, s. 69-71. 
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Nuray Mert 


İrtica teriminin, bazı düşünce ve toplumsal-siyasal olayları tanımlayan ve 
tasnif eden bir kavram olarak kullanılmaya başlaması Meşrutiyet dönemi- 
ne rastlar. İlk tescilli irtica hareketi 31 Mart Olayı'dır. Bu olaydan sonra 
irtica terimi Türkiye'nin siyasal hayatında yerini almış ve sık sık gündeme 
gelmiştir. Cumhuriyet kurulduktan sonra Halifeliğin kaldırılışı, Cumhuri- 
yet inkılâpları ve bunlara tepkiler dolayısıyla irtica tartışmaları doğal ola- 
rak hep gündemde olmuştur. İlk muhalefet partilerinin kuruluşları ve kısa 
sürede kapanışlarının ardından da irtica tartışmaları öne çıkmıştır. 

Demokrat Parti döneminde ve hemen ardından da irtica konusu önemli 
bir tartışma ekseniydi. Daha sonra irtica teması hep söz ve tartışma konusu 
edilmiştir, son bir yıl ise irtica uzun süredir olmadığı kadar önemli hale 
geldi. Ancak, irtica terimi en az eskisi kadar muğlâk bir anlam taşımaya 
devam ediyor. 

Aslında, mesele öyle içinden çıkılamayacak kadar karmaşık değil; irti- 
canın yaygın bir tanımı var; ‘din adına ilerlemeye karşı koymak’. Ancak, 
“evet ben din adına şu ilerlemeye karşı çıkıyorum? diyen olsa sorun kalma- 
yacak ama kimsenin öyle bir iddiası bulunmuyor. Hal böyle olunca irtica 
ve mürteci veya gerici hep dışardan tanımlanan ve dolayısı ile sorunlu bir 
kavram olmuş. Gericilik diye bir meselenin П. Meşrutiyet Dönemi'nde or- 
taya çıkması veya bazı düşünce ve hareketlerin bu dönemde yaygın olarak 
‘gerici’ olarak adlandırılması tabii ki tesadüf değil. II. Meşrutiyet Dönemi 
bildiğimiz gibi, Aydınlanma düşüncesinin Osmanlı düşünce ve siyaset ha- 
yatında etkilerinin gözlenmeye başladığı tarihsel dönem. II. Meşrutiyet'in 
ilânı ile sonuçlanan siyasal mücadeleyi sürdüren Jön Türk hareketi, Avru- 
pa'daki Aydınlanma düşüncesinin Osmanlı'ya taşıyıcısı, Aydınlanma'nın 
temel kavramı; Terakki (ilerleme), hareketin siyasal örgütüne isim vermiş. 
Dinsel düşünceyi insanlığın, toplumların evriminde ilkel bir düşünce ola- 
rak tanımlayan Aydınlanma düşüncesi Osmanlı düşünürlerinin birçoğuna 
çok ikna edici gelmiş. Bu sadece Batı düşüncesinden öylesine bir etkilen- 
me değil, Osmanlılar 19. yüzyılı neredeyse, “Ne oldu da, Batı'ya yenildik” 
diye kıvranarak geçirmişler. Uluslaşma, sekülerleşme sürecine girmemiş 
Osmanlı imparatorluk camiası, 20. yüzyılın başında bile kendini hâlâ 
Âlem-i İslâm diye tanımlıyor ve kendine yönelik soruyu da bu terminoloji 
ile yapıyordu; “Neden Âlem-i İslâm yenildi?, her şey bu soru etrafında 
dönüyordu. Daha sonra bu soru, giderek İslâmiyet'in ilerlemeye engel olup 
olmadığı tartışmasına dönüşmüştür. Osmanlı aydınları, o dönemde, bu so- 
ruya doğrudan doğruya, İslâmiyet'in bir gerilik unsuru olduğu yönünde 
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cevap vermemişlerse de, giderek daha fazla bu yönde ikna olduklarını 
gözlemek zor değildir. Bu durumda din ve gerilik/gericilik kavramlarının 
giderek özdeşleşmesini anlamak kolaylaşır. 

Aslında, bu temelde bize özgü bir gelişme değildir, yukarıda da belirtti- 
gimiz gibi, Aydınlanma düşüncesi dini ilkel, geri bir düşünce biçimi olarak 
tanımladıktan sonra bu özdeşlik ister istemez kurulmuştur. Ancak, bizde, 
gericilik kavramının anlamı, din meselesinin bizim tarihsel sürecimizde 
kazandığı siyasal anlamın farklılığına bağlı olarak, Batı'daki anlamından 
kısmen farklıdır. Bunun en önemli nedenlerinden biri, bizde dinsel düşün- 
ce ile ciddi bir hesaplaşma ve dini temsil eden kurum ve sınıflarla top- 
lumsal bir mücadelenin yaşanmamış olmasıdır. Bizde mücadele öncelikle 
yönetici sınıf içinde yaşanmıştır. 

Hilmi Ziya Ülken, irtica üzerine bir yazısında bu farklılığı şu şekilde 
ifade eder: 


Вай” аа değişimler toplumun alt kesimlerinden gelip mevcut iktidarları 
sarsmıştır, o nedenle gericilik adı verilen tepkiler, reaction'lar iktidar 
mevkiinden yukarıdan geldiği halde, Ortadoğu'da halktan gelmektedir. 
Batı'da reaction şuurlu bir şekilde siyasi, içtimai bir cereyan, asri silah- 
lara sahip bir düşünce tarzı olduğu halde, Doğu'da “irtica” cemiyetin 
biricik çıkar yolu olan hareketi taassup ve skolastikle, bilgisiz kütle ho- 
murtusu ile karşılayan müphem, tarifsiz ve sistemsiz bir cereyan olarak 
kaldığı için pejoratif bir mânâda kullanmıştır. 


Celal Nuri de irtica değerlendirmesinde, bu terimin Batı'da Fransız devri- 
mine karşı aristokrasi ve ruhban sınıfının muhalefetine karşılık geldiğine 
işaret ederek; “Bizde irtica yoktur ve olamaz. Memleketimizde bir silsile-i 
nüceba ve ruhban mevcut değil ki bu fikri idame etsin” diyor, buradan ha- 
reketle 31 Mart Olayı'nı çıkaran kitlenin, mürteci değil, “bir kitle-i cahile” 
olduğunu belirtiyordu. Celal Nuri'ye göre; bunlar meşrutiyeti de, irticaı da 
bilmiyorlardı.” 

Görüldüğü gibi “gericilik”, bizde, başından beri, Batı”dakinden farklı 
bir şeyi temsil etmiş ve farklı bir anlama sahip olmuştur. Gericilik bu çer- 
çevede, öncelikle, bir siyasal tercih olmaktan ziyade koyu cahillik olarak 
tanım kazanıyordu. Diğer yandan, bu koşullar altında, modernleşme süreci 
boyunca, sekülerleşmemiş ve kendini dinsel terimlerle ifade etmeye de- 
vam eden halk kitleleri, gericilik hareketlerinin doğal müttefikleri olarak 
görülmüşlerdir. 


“Gericilik”, 
Sayı: 3, Gericilik Nedir?, Mayıs, Haziran, Temmuz 1998, s. 13-15. 
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Ömer Laçiner 


İleri(cilik)-geri(cilik) kavramları, modem çağların zihniyet dünyasını be- 
lirleyen iki temel tezin (varsayımın) bileşkesinde oluşturulmuş değer yar- 
gıları, ölçütleri olarak son iki yüz yıldır siyaset terminolojisinde kullanıla- 
gelmişlerdir. 

Söz konusu iki temel tezden birincisi, tarihin ve (dolayısıyla) toplumun 
geri döndürülemez bir değişim olduğuna dairdir. İkincisi ise bu değişimin 
“iyiye doğru” (tam özgürleşme, her tür eşitsizliğin ortadan kalkışı vb.) ol- 
duğuna, olması gerektiğine dair bir kanıyı, inancı içerir. 

Bu iki tez, modem çağların siyasal yaklaşım ve kültürünü şekillendi- 
ren iki ana akım (liberalizm ve sosyalizm) tarafından paylaşılır. Şüphesiz 
temeldeki bu ortaklık, o tezlerin somut anlamları, pratik karşılıkları düze- 
yinde ciddi farklılıklara, karşıtlıklara dönüşebilir, dönüşmüştür de. Dola- 
yısıyla da bu iki akımın ileri(cilik) ve geri(cilik) kavramlarına, ölçütlerine 
verdikleri kategorik ve dönemsel içerikleri de farklı ve konjonktürel olarak 
karşıt olabilmiştir. Ayrıca içinde yer aldıkları siyasal mücadelelerin, siyasal 
mücadele, yeni bir iktidar ve güç mücadelesi olarak dayattığı “zorunluluk- 
lar” ile, o mücadelelerin verildiği ülkelerin “koşulları”na uyarlanma ihtiya- 
cı da ileri(cilik) ve geri(cilik) ölçütlerinin, hem liberal ve sosyalist akımlar 
arasındaki farklılığa yeni unsurlar eklemiş hem de bizzat bu akımlar içinde 
farklı kullanımlara ve sonuçta ciddi bir bulanıklaşmaya götürmüştür. 

O nedenle, uzun süreden beri, ileri(cilik) ve geri(cilik) kavramlarının 
herkesçe kabul edilebilir, geçerli ve hele kesin bir içeriğe ve anlamı olabi- 
leceği yolunda bir iddia ileri sürülmektedir. Ama gene de çok yakın zaman- 
lara kadar, özellikle ileri(cilik)i sahiplenen akımlar ve siyasal hareketler, 
bir durumu ve karşılıklı tavır alışları açıklayabilmek için bu kavramları 
-kendi verdikleri içerikle- kullanmakta ve çıkardıkları sonuçlar ve yargılar 
anlamsız sayılmamaktaydı. 

Oysa yaklaşık 1980”lerden beri tamamen farklı bir durum içindeyiz. 
Bir yanda her tür (siyasi, ahlâki toplumsal ve estetik...) değer hükmünün 
ve ölçütlerinin tam ve mutlak izafiliği söylemine indirgenebilecek post- 
modernist bir zihniyetin çeşitli biçimlerde egemenliğinin belirmesi; öte 
yandan —19. yüzyılda içeriklenmiş haliyle— sosyalizm akımının vardığı tı- 
kanma ve çöküş ile -gerçekte en az bunun kadar anlamlı olan- liberalizmin 
yerini neoliberalizme terk edişi gibi temel olguların birlikte oluşturdukları 
bir ortam doğdu. İlericiliği en fazla sahiplenmiş, gerici ithamını en çok ve 
her vesileyle yöneltmiş sosyalizm akımının çöküşü ve liberalizmin hemen 
her tür ahlâki, toplumsal kaygı ve kayıttan sıyrılmış bir “neoliberalizm” 
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haline bürünmesi yani sonuç olarak modern çağlarda siyasetin ana kulvar- 
larının “bozulması”; ilk planda şimdiye kadar bu iki ana kulvarın yanıbaş- 
larında ya da gerisinde varlığını sürdürebilmiş ikinci siyasal akımlara veya 
pre-modem siyasal anlayışlara hayli geniş bir hayat sahası ve “canlanma” 
imkânı verdi. Postmodernizmin —öncelikle— siyasal değer hükümlerini, öl- 
çütlerini “düzenleyen” ultra modern havasının da bir tür “meşruiyet” aşısı 
yaptığı bütün bu akımlar, böylece, hemen tümünün boynuna —iki yüz yıl- 
dır— asılmış bulunan “gerici” ve suçlu “sağcı” etiketinden de kurtulmuş 
oldular. 

Siyasal düşünceler, programlar yelpazesini sağ-sol, ilerici-gerici ölçüt- 
lerine göre tasnif etmeyi neredeyse anlamsızlaştıran bu durum; siyasal ör- 
gütlerin —özellikle de partilerin- birer temsil ve katılım kanalı olmaktan 
giderek uzaklaşıp clientelist bir mantıkla işleyen kuruluşlar —bir tür şir- 
ket- haline gelmeleri süreciyle de birleştiğinde, dünün sağcı-gerici akımlar 
sadece bu etiketlerinin içerdiği aşağılayıcı imadan kurtulmakla kalmayıp 
kendilerini bir tür “kurtuluş” gibi sunma imkânını da buldular. Yabancı 
düşmanı, ırkçı, milliyetçi, bölgeci hareketlerin, dini —özellikle İslâmi— 
akımların 1980'li yıllardan itibaren yükselen grafiği, o zamana kadar so- 
lun, ilerici akımların tekelinde olan “kurtuluş” temasının —şüphesiz tama- 
men farklı içerikte olarak— bu “yer değiştirimi”ni de ifade eder. 


“Geçersizleşen Ama Yenilenmesi Gereken Bir Koordinat”, 
Sayı: 3, Gericilik Nedir?, Mayıs, Haziran, Temmuz 1998, s. 31-32. 


Mehmet S. Aydın 


“İrtica”, dini düşünce tarihimizde kökleri gerilere giden, dolayısıyla, klasik 
sözlüklerde tanım ve izahı yapılmış olan bir terim değildir. O, Türkiye'nin 
dışında nadiren kullanılan bir kavramdır. Kısaca “gericilik” olarak anlaşılan 
bu kelime, Arapçada “dönmek” anlamına gelen ‘гис’ mastarından türetil- 
miştir. Buna göre “irtica”, bir toplumu daha ileri —dolayısıyla iyi— olan bir 
merhaleden daha geri —dolayısıyla kötü— olan bir merhaleye döndürmek 
anlamına gelir. “Mürteci? ise böyle bir “geriye götürme” işini düşünen, ta- 
sarlayan ve bunun için gizli veya açık bir aksiyon planı hazırlayan veya 
böyle bir plan içinde yer alan kişi demektir. 

Konuyla ilgili literatürde genellikle irtica, “fikri? ve ‘fiil?’ olmak üzere 
ikiye ayrılır. Bizim tarihimizde fiili olanların hemen hemen tamamı “siyasi” 
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bir nitelik taşıdığı için irtica ile siyaset arasında çok sıkı bir münasebet 
oluşmuştur. Aslında “irtica'nın mutlaka din ile ilgili olması diye bir mec- 
buriyet yoktur. Mesela, demokratik bir düzeni yıkıp onun yerine monarşik 
bir düzen kurmaya veya bazılarına göre, Ortodoks Marksizmi ihya etmeye 
çalışmak da irtica sayılır. Çünkü burada da ileri bir sosyal aşamadan ‘регі’ 
bir sosyal aşamaya dönüş söz konusudur. Fakat öyle görünüyor ki, özellik- 
le Tanzimat'tan itibaren Türk siyaset hayatında irtica denince dinle ilgili, 
yani dine dayandığı iddia edilen ve çok kere de dinle ilgili kişilerin bir kıs- 
mının içinde faal olarak yer aldığı varsayılan hareketler akla gelmektedir. 
Bu hareketlere vuku buldukları dönemlerde “irtica” sıfatının verilmediğini 
hatırlatmakta yarar vardır. Gene belirtilmelidir ki, dinle ilgili her sosyal ve 
siyasal talep ve bu talebin yerine getirilmesi 1 ortaya konan eylem de 
irtica olarak adlandırılamaz. 

Özellikle sosyalizme ilgi duyan bazı İslâm düşünürleri irtica kelimesin- 
den ziyade aynı kökten gelen “rec'iyye” kelimesini kullanmakta ve bunun- 
la sosyalizm karşıtı her çeşit düşünce ve davranışa işaret edilmektedir. Bu 
kullanımın arkasında pek çok Batı dillerinde çeşitli formlarda kullanılan 
‘reaksiyoner’ kelimesi vardır. Aslında bu kelimenin de tarihi çok eskilere 
gitmez. Marksistler, neredeyse bütün muhafazakârlığı bu terimle anlatmak- 
ta, suçlamakta ve mahküm etmekteydiler. Gerçi daha önce aynı kelimeyi 
bazı liberaller de ‘pejoratif anlamda kullanmışlardır. İnsanlık tarihinin sü- 
rekli —ve düz- bir gelişme çizgisi takip ettiğine inanan 19. yüzyılın bazı 
liberal düşünürleri, terakkiyi engellediğine inandıkları her türlü düşünce 
ve eylemi “reaksiyoner” görüyorlardı. Öyle görünüyor ki ‘mürteci’ kelime- 
si belki de aynı yüzyılda, reaksiyoner kelimesini karşılamak üzere uydu- 
rulmuştur. Bundan dolayıdır ki, irtica sözü, karşıtı olarak, akla “terakki”, 
“tekâmül” ve (daha sonraları) özellikle “inkılâp? kelimelerini getirmektedir. 
Mürteci inkılâba karşı duyan ve mevcudu muhafaza etmekle yetinmeyip 
toplumu geriye götürmeye çalışan, bunu da genellikle dine dayandırmak, 
meşruiyetini oradan çıkarmak isteyen kimse olarak görülmüştür. 


““İrtica”ya İlişkin Bazı Düşünceler”, 
Sayı: 3, Gericilik Nedir?, Mayıs, Haziran, Temmuz 1998, s. 51-52. 
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Harun Tepe 


Etik tarihçileri, Kant etiğinin, o güne kadar etikte egemen olan —daha doğ- 
rusu olduğu düşünülen— mutlulukçu etiklere son vererek, etikte yeni bir 
dönem başlattığını, bu nedenle onun etikte bir dönüm noktası oluşturdu- 
gunu söylerler. Günümüz etik görüşlerinin, yererek ya da överek, ama söz 
etmeden geçemedikleri bir etik görüşüdür bu. Aydınlanma filozofu Kant, 
etik alanında aklın nasıl pratik olabileceğini, nasıl sentetik a priori yargı- 
lar ortaya koyabileceğini, kendi adlandırmasıyla bir ahlâk metafiziğinin, 
bilim olarak metafiziğin nasıl olanaklı olduğunu gösterir bize. Etik alanın- 
da genelgeçer ve zorunlu bir bilginin, kısaca bir yasanın varlığına işaret 
eder. Bu onun “ahlâk yasası” adını verdiği yasadır. “İyi'nin ya da “уі iste- 
me'nin ne olduğunu belirleyen de bu yasadır. Başka bir deyişle, neyin iyi 
olduğuna ancak bu yasaya göre karar verilebilir, даһа önceki filozofların 
hep yapmaya çalıştıkları gibi— yasadan önce neyin iyi neyin kötü olduğu 
söylenemez. Bir isteme “iyi? olduğu için yasaya uygun değil, yasaya uy- 
gun olduğu için “уі. Etik bu yasayı, özgürlüğün yasalarını konu edinen 
bilgi dalıdır, Kant'a göre. “Ahlâk yasası, gerçekte, özgürlük aracılığıyla 
nedenselliğin yasasıdır, dolayısıyla duyularüstü bir doğanın olanağının ya- 
sasıdır” ve bu yasa “herkese, hem de tam olarak kendi kendine uymayı bu- 
yurur... [Çünkü] ahlâklılığın kesin buyruğunu yerine getirmek, her zaman 
herkesin elindedir.” Her kişi kendinde taşıdığı bu olanağı gerçekleştirebi- 
lir, eylemlerinin temelinde yatan istemelerinin belirleyicisi, kişinin kendi 
arzu ve eğilimleri yerine, ahlâk yasası olabilir; istemeyi istenen şey yerine, 
bu yasa, yasanın biçimi belirleyebilir. Başka bir deyişle, kişi her defasında, 
kendi istemesinin temelinde yatan öznel ilkenin (maksimin), genel geçer 
bir yasa olmaya elverişli olup olmadığını sorabilir, “herkes bu maksime 
göre hareket ederse” bu maksim ayakta kalabilir mi?” diye sorabilir. 
Özgürlük ve ahlâklılık arasında da sıkı bir bağ vardır. “Özgür bir isteme 
ile ahlâk yasaları altında olan bir isteme aynı şeydir. Ahlâklılık da “eylem- 
lerin istemenin özerkliğiyle, yani maksimleri aracılığıyla olanaklı bir genel 
yasamayla olan ilişkisidir. İstemenin özerkliğiyle bağdaşabilen eyleme izin 
vardır; bağdaşmayana ise izin yoktur. Maksimleri özerkliğin yasalarıyla 
zorunlu olarak uyuşan isteme, kutsal bir isteme, kayıtsız şartsız iyi olan 
bir istemedir.” Akıl sahibi bir varlık olarak insan istemenin özerkliğini, 
yani istemesinin kendisinin yasa koyabilme olanağını kendisinde taşır. Bu 
ise istemenin öznel ilkesinin saf akıl tarafından ya da ahlâk yasasının sırf 
biçimi tarafından belirlenebilmesini olanaklı kılar. İşte bir eylemi ahlâklı 
kılan da budur, yani eylemin temelinde yatan istemenin, herhangi bir içerik 
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tarafından değil de, ahlâk yasasının sırf biçimi tarafından belirlenmesidir. 
İstemenin bu ilkeye uygun olmasıdır: “Öyle eyle ki, senin istemenin öz- 
nel ilkesi hep aynı zamanda genel bir yasa koymanın ilkesi olarak geçerli 
olabilsin.” Kant, pratik aklın temel yasası dediği ahlâk yasasını böyle dile 
getirir. “Burada kendi başına pratik olan saf akıl doğrudan doğruya yasa 
koyucudur. İsteme, deneysel koşullardan bağımsız, dolayısıyla saf isteme 
olarak, yasanın sırf biçimi tarafından belirlenmiş olarak düşünülmektedir 
ve bu belirleme nedeni bütün maksimlerin en üstün koşulu olarak görül- 
mektedir.” Kant bu ahlâk yasasını kesin buyruk olarak da şu biçimde ifade 
eder: “Ancak aynı zamanda genel bir yasa olmasını isteyebileceğin öznel 
ilkeye göre eylemde bulun!” Kişinin —eyleminin arkasında yatan— isteme- 
sinin öznel ilkesi ancak bu nitelikte ise o eylem ahlâklı, özgür bir eylemdir. 


“Bir Felsefe Dalı Olarak Etik”, 
Sayı: 4, Etik, Ağustos, Eylül, Ekim 1998, s. 20-21. 


Mümtaz'er Türköne 


Francis Bacon 17. yüzyıl başlarında bilimin amacının insanın yeryüzündeki 
kaderini düzeltmek olduğunu öne sürmüştü. Ona göre bu amaca olgular ile 
organize edilmiş gözlemler toplanarak ve onlardan teoriler türetilerek ula- 
şılabilirdi. Bacon'ın teorisi köklü değişikliklere uğratılarak geliştirilmiştir. 
19. yüzyıl bu iddianın egemenliği altında geçmiştir. Bu iddianın iki veçhesi 
vardır. Birinci veçhe, bilim sayesinde insanın doğal çevresine hâkimiye- 
tini, maddi şartlarını değiştirme gücünü ifade etmektedir. Klasik ayırıma 
göre fen bilimleri bunun karşılığıdır. İkinci veçhe ile problemin kaynağına 
inmiş olacağız: Bilim, sosyal örgütlenmelerin en faydalı, en “doğru” bi- 
çimini göstermektedir. Zira, tabiatı düzenleyen kanunlar gibi toplum ha- 
yatını düzenleyen kanunlar vardır. Bilim, bu kanunları keşfederek bizim 
uymamız gereken standartları ve “yaşam biçimi'ni belirler. Bu görüş, 19. 
yüzyıl pozitivizmi olarak isimlendirilir. 

Bu iddianın bilimselliği bir kenara, ancak 19. yüzyılın şartları ile anla- 
şılabilir. İnsanlık tarihinin en trajik dönüşümleri yaşanmaktadır. Yoksulluk, 
cemaat hayatından kopartılıp şehirlere yığılan insanlar yeni hayat şartla- 
rına uyum sağlamak ve bir pusula edinmek telaşındadır. Bugün çoğunu 
anlayamadığımız, bu yüzden kanıksadığımız teknolojik değişiklikler 19. 
yüzyılda fırtınalar yaratmaktadır. Umutsuzluğa düşmek için vakit erken- 
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dir: Bilim sürekli ilerlemektedir, bugün bilmediklerimiz yarın mutlaka bi- 
linir olacaktır. Tarihin bu inançla yazıldığı sayfa henüz boştur. Büyük bir 
özgüvenle doldurulur. Auguste Comte'un beşeriyet dini ve Karl Marx'ın 
bilimsel sosyalizmi bu inançla vücut bulur. 

Hikâyenin sonu bilim tarihi ve sona ermekte olan yüzyılı anlatan ki- 
taplarda mevcuttur. Yüksek Mahkeme ve RP kurmayları için hatırlatalım. 
Toplumun bilimsel olarak tanzim edilebileceği iddiası tam anlamıyla iflas 
etmiştir. Bugün, bilim böyle bir iddiada bulunmaktan teeddüp etmektedir. 
Bilim bu alanı özgürlüklere terk etmiştir. “Uygar yaşam’, bugün özgür ya- 
şam anlamına gelmektedir. 

Bizim problemimiz, bu arkaik düşüncenin bugün nasıl olup da bu kadar 
etkili olabildiğidir. Yine yargılamak yerine anlamaya çalışalım. Bunun için 
bu düşüncenin bir iman gibi yerleştiği döneme bakalım. 

Buhar makinelerinin üretimde kullanılması ile dev fabrikalardan oluşan 
bir sanayi ortaya çıkmıştır. İletişim ağları yaygınlaşmış, ülkeler iç pazarla- 
rını bütünleştirmiş, dev örgütler ortaya çıkmıştır. Bürokratik kuruluşların 
gelişmesi ile birey her alanda kuşatılmıştır. Ortaya sanatı ile, mimarisi ile, 
edebiyatı ile hayranlık uyandıran, zengin bir Batı çıkmıştır. 

Ankara'dan görünen Batı ile Ankara arasındaki korkunç tezadı gözle- 
rimizin önünde canlandırmaya çalışalım. Uzun savaş yıllarından sonra 
yanmış yıkılmış bir ülkenin başkentindeyiz. Nüfus savaşlarla tükenmiş, 
sanayiden, ticaretten anlayan gayrimüslimler ülke dışına çıkmış. İstanbul”- 
dan Ankara'ya kadar ulaşabilen demiryolu büyük bir teknoloji harikası 
olarak hayranlık uyandırıyor. 

Yol yok, para yok, üretim son derece sınırlı. Atatürk'ün ünlü Nutuk'unda 
dile getirdiği mahzara, hem Cumhuriyeti kuranların gözleri önünde uzanan 
manzarayı hem de son derece gerçekçi bir şekilde durumu özetlemekte- 
dir: “Biz” demektedir. Atatürk, “hayatını, istiklâlini kurtarmak için çalışan 
erbâb-ı say?ız, zavallı bir halkız.” Bir başka yerde ülkeyi tasvir eder: “ 
Memleket baştan nihayete kadar harâbezârdır. Her yerde baykuşlar ötüyor. 
Milletin yolu yok, serveti yok, hiçbir şeyi yok. Bütün millet acınacak bir 
fakr u sefâlet içindedir”. 

Cumhuriyet yeni, yepyeni bir başlangıca imkân vermektedir. ай bir 
devlet yaratmanın heyecanına yeni bir millet yaratma azmi eklenince he- 
def ve istikameti belirlemek zor olmayacaktır. Yürek burkan tezadı aşmak 
için hedef tektir: Çağdaş Uygarlık düzeyi. Çağdaş Uygarlığı yaratan ne- 
dir? Bilimin felsefesi ile uğraşmaya vakti olmayanlar için pratik sonuçlar 
önemlidir. Uygarlık pratik sonuç olduğuna göre, bunu yaratan güç bilim- 
dir, münhasıran pozitif bilim. 
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Bu keşiften çıkacak programları, politikaları doğru anlamak için keşfi 
yapanların niteliği üzerinde durmak gerekir. Cumhuriyeti kuranların ar- 
kasında en mümtaz örneğini Beşir Fuad'ın oluşturduğu pozitivist bir aydın 
geleneği mevcuttur. Ancak Cumhuriyet'in pozitif bilim tutkusu aydınların 
değil, salt pratik sonuçlarla ilgilenen bürokrasinin eseridir. Tıpkı bugünün 
pozitivizminin Üniversite kürsülerinde değil de asker-sivil (sivil ile kastım 
yargı mensupları) bürokraside bir dünya görüşü olarak yaşaması gibi. Bu 
önemli bir ayrıntıdır ve Cumhuriyet pozitivizminin vülger ve mekanik po- 
zitivizmin sınırlarını neden aşamadığını gösterir. 

Evet, harâbe haline gelmiş bir ülke uygarlığa taşınacaktır. Bir millet 
ayağa kaldırılacaktır. Çare, pozitif bilimi etkisinden habersiz Anadolu'ya 
yaymaktır. Anadolu, tarikatların, yöresel geleneklerin, boş hurafelerin pen- 
çesinde pozitif bilimin aydınlığından habersiz yaşamaktadır. Çelişkiyi yok 
etmek için bilime dört elle sarılmak, daha fazla sarılmak ve mütevazı köşe- 
sinden çıkartıp bir kurtarıcıya dönüştürmek gerekmektedir. 

Cumhuriyet tecrübemiz içinde bu çabaları, bu abartıları anlayışla kar- 
şılamak gerekir. Hiç yok hükmündeki bir nesne, telaşlı, aceleci mimarla- 
rın elinde ancak bu kadar işlenebilir. Zaman az, mesafe uzundur. Çağdaş 
Uygarlık idealinden bahsediyorum. 

Bugünkü durumu anlayışla karşılamak için ise, yetmiş beş yıllık tec- 
rübenin hiç yaşanmadığını düşünmek gerekiyor. Bu tecrübe yaşandığına 
göre bilimin acımasız kalıpları içinde hükmümüzü verebiliriz. 

Bilime uygun yaşam biçimi, sadece özgürlüklere inanmaktan ibarettir. 
Zira bilimin de var olabileceği tek alan özgürlüklerin yer aldığı alandır. 
Özgürlüklerin olmadığı yerde elinizdeki bilim, Çağdaş Uygarlığın elindeki 
bilim değil, Batı da metruk hale gelmiş 19. yüzyılın kaba pozitivizmi olur. 
Bugün, dünyayla rekabet edebilecek bir fabrikayı vücuda getirecek olan 
en gerekli güç teşebbüs gücüdür. Bu güç ise mekanik pozitivizme göre 
zapturapt altına alınan bir toplumda vücut bulamaz. 

Fikir yapılarına politik duruşun sebebi gözüyle bakacak kadar saf de- 
ğilsek, gerçekte olan biteni anlamak için başka yerlere bakmamız gereki- 
yor. Öyle ya, Türkiye'de mevzubahis ettiğimiz durumu, pozitivizme inan- 
mış devletlülerin, inançlarının tezahürü olarak görmek yerine, ilişkiyi ter- 
sine çevirip, devlet çıkarlarına uygun düştüğü varsayılan duruşun destek 
için pozitivizmi imdada çağırdığını söylemek kesinlikle doğru olacaktır. 
Bütün düşünce tarihi boyunca gerçek böyledir: Düşünce her zaman mev- 
cudu savunmak için arkadan gelir. Öyleyse pozitivizme ihtiyaç duyan dev- 
let duruşunu ve bunun arkasındaki devlet aklını anlamaya çalışmalıyız. 


“Cumhuriyet'in Kamusal Alanı” 
Sayı: 5, Kamusal Alan, Kasım, Aralık, Ocak 1998-99, s. 140-143. 
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Ömer Çaha 


Kuşkusuz halk, umum, amme anlamındaki “publicus” kelimesinin kulla- 
nımı Antik Yunan'a kadar gerilere gider. Antik Yunan'da ve Cicero'nun 
Roma Cumhuriyeti'nde bu kavramdan mülhem “res republica” (cumhuri- 
yet) kavramı geliştirilmiş ve bu kavramla hukuka dayalı bir yönetim ifade 
edilmek istenmişti. Aydınlanma dönemine kadar tahammülsüzlük ve öz- 
gürlüğü ifade eden republicusun temelindeki varlık kuşkusuz halktı. Ancak 
halk total bir obje olarak kabul edilmekte ve bu varlığın içindeki farklılık- 
lara dikkat çekilmemekteydi. Başka bir ifadeyle publicus kavramı bugün 
için özel alan olarak kabul edilen alanları da içine alan bir soyutlamaya da- 
yanmaktaydı. Kamusal yaşamın özel yaşamdan ayrı bir yaşam alanı olarak 
kurgulanmasının temelinde, sanayileşmeye bağlı gelişen kapitalist toplum 
yapısı yer almaktadır. 17. ve 18. yüzyıllarda gelişen sanayi toplumunda 
sadece ekonomik üretim faaliyetleri aileden kopmadı. Aynı zamanda ai- 
lenin geleneksel fonksiyonları da bir ailenin dışına taşındı. Kapitalist ön- 
cesi toplumda hem tarım hem de imâlat sektörünün merkezi durumundaki 
aile, sanayi toplumunda bu işlevini ailenin dışındaki kamusal alana bıraktı. 
Feodal toplumda siyasi yaşamın da en önemli merkezi gene aileydi. Aile 
modem toplumda bu işlevini de bariz biçimde yitirmiştir. Geleneksel top- 
lumda kısaca siyasal, kültürel, ekonomik yaşamın merkezi konumundaki 
aile, modem toplumda bu yöndeki işlevlerini ailenin dışındaki sosyal alana 
bırakmıştır. Aile bu işlevlerini yitirirken, kamusal hayatın mekânını oluştu- 
ran sosyal yaşam alanında ekonomik faaliyetlerin dışında başka gelişmeler 
de yaşanmaktaydı. Habermas'ın “kamusal yaşamın enformatik boyutu” 
olarak dikkat çektiği ve esasında siyasal düşünce açısından da en önemli 
gelişme bu yöndeki gelişmeydi. Geleneksel toplumdaki segmentasyonlar- 
da bulunan kapalı dünyalar 17. yüzyıldan itibaren giderek umumun ortak 
yaşam alanında aleniyet kesbetmekteydi. Aristokratların malikhanelerinde, 
cemaatlerin kapalı duvarları arasında, kiliselerin arka bahçelerinde, emek- 
çi sınıfın izbe mahallelerinde dışa kapalı dünyalar aleniyet kazanmakta ve 
sır perdesi aralanan açık bir toplum ortaya çıkmaktaydı. Kamusal yaşam 
sadece aleniyet kazanmakla yetinmemekte, aynı zamanda giderek artan bir 
dinamizm de kazanmaktaydı. Sosyal yaşamın renkliliği ve ortak yaşamın 
genişleyen alanı aile ve kapalı cemaat içindeki duygusal ilişkiler etrafında 
gelişen özel yaşam alanını giderek daraltmaktaydı. Tiyatro, sinema, eğ- 
lence kulüpleri, okul, gazete, dergi, sanat ve eğlence gibi modem toplu- 
mun etkinlik alanları kamusal yaşamı net biçimde özel yaşam alanından 
ayırmaktaydı. Kamusal yaşam alanını özel şahısların, ailenin ve ekonomik 
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müdahale alanının dışındaki bir alan anlamına getiren “publicity” (kamu- 
sallık) kavramı bu hengâme içinde anlamlı bir biçimde kullanılmaya baş- 
landı. Tüccar, bankacı, yayıncı, sanayici, sanatçı, edebiyatçı gibi aktörler 
kent kültürüne damgasını vurmakta, böylece malikhanelerde gelişen aris- 
tokratik kültüre son vermekteydi. Bütün bu gelişmeler Antik Yunan'dan 
beri bilinen kamusal ve özel alan kavramlarını hem teorik içerikleri iti- 
barıyla hem de bunların tekabül ettikleri sosyal varlık alanları itibarıyla 
birbirinden net biçimde ayırmaktaydı. Aileyi eksen alan özel alanın Batı 
kültüründe önemli bir yeri bulunmaktadır. Bu kültür aileyi âdeta özgün bir 
krallık şeklinde formüle eden Roma Hukuku'ndaki Pater Familias (aile re- 
isliği) düşüncesine kadar götürmek mümkündür. Ancak aileyi de içine alan 
kamusal yaşamın dışındaki bir yaşam alanı anlamındaki “private sphere” 
kavramı anlamlı biçimde 17. ve 18. yüzyıllara doğru kullanılmaya başlan- 
mıştır. Bu kavram önceleri, dinamik ve aleni toplumsal yaşamın dışındaki 
alanı ifade etmek üzere kullanılmaktaydı. Özel alanın kamusal yaşamın 
dışındaki etkinliklerin merkezi olarak kalması, modem dünyanın siyasal 
yapısını tartışma konusu yapan düşünürlerin özel ve kamusal alana ilişkin 
tartışmalarıyla teorik bir çerçeveye de kavuşmaktaydı. 


“İdeolojik Kamusalın Sivil Kamusala Dönüşümü”, 
Sayı: 5, Kamusal Alan, Kasım, Aralık, Ocak 1998-99, s. 82-84. 


Doğan Özlem 


Kaygı, etkin ekzistens olarak Dasein'ın kendisi hakkındaki bilinci olmak- 
tan da öteye, bizzat kendisidir. Kaygı, “ilişkide olmak”, “bir tarihsel du- 
rum içerisinde eylemek”, “tavır almak”, “kendisine ve şeylere yönelmek” 
yüklemleriyle anılan Dasein'dır. Kaygı, Dasein'ı etkin ekzistens kılan her 
şeydir. Kaygı, kendisine ve en önemlisi Varlık’a soru yöneltebilen Dase- 
in'dır. Kaygı, bu nedenle, faaliyettir, hattâ praksistir. Dasein, sabit, kalıcı 
bir özünün olmadığının veya özünün sürekli değiştiğinin ve bu özün Var- 
lık'a yöneltilen soruyla bağıntılı olarak hep yeniden belirlenmesi gerekti- 
ğinin bilincinde olduğu, tüm bunlardan dolayı rahat yüzü görmediği, hep 
sonunu göremediği bir yolda olduğu için Kaygı'dır. O aynı zamanda bir 
imkânlar varlığı olduğunun, sürekli arayış ve sorgulama içinde bulunduğu- 
nun, hep “yol”da olduğunun ve “yol”da kalacağının farkında olduğu için 
Kaygı'dır. Onun, karşısında hep kalıcı, değişmez bir tavır alabileceği, hep 
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aynı kalan bir nesne, bir durum, bir kişi veya bir olay yoktur. Bu, onun 
kendisine karşı alacağı tavır için de geçerlidir. O, bunların da bilincinde 
olduğu için Kaygı'dır. 

Heidegger Kaygı olarak Dasein'ı “teorik” bir söylem içerisinde belir- 
lemeyi reddeder. Kaygı olarak Dasein, hep bir çevre (Unwelt), bir yaşama 
dünyası (Lebenswelt) içerisindedir. Ve en önemlisi, onun bir “dünyayı-is- 
teme”si (Unwillen) vardır. O dünyayı belli bir heyecan ve iştiyak doğrul- 
tusunda, her ne kadar kalıcı olmadığının bilincinde olsa da, biçimlendirme 
iradesine sahiptir. Onun Varlık*a yönelttiği soru, teorik olmaktan önce pra- 
tik bir sorudur. Onun iştiyak ve heyecanlarıyla ve onun istemesi/iradesi 
doğrultusunda sorulmuş Varlık sorusu, tam da bu nedenle salt teorik bir 
soru olamaz. Teorik etkinlik, Greklerden beri geleneksel Batı felsefesinin 
öğrettiğinin tersine, hiç de felsefeyi karakterize eden temel yön değildir. 
Onun temel yön sayılması, Batı felsefesini bir metafizikler çokluğuna dö- 
nüştürmüştür. Özne'nin “teorik özne”ye indirgenmesi, Batı felsefesinin 
yanılgısı olmuştur. Oysa İnsan-Özne'nin temel yönü, kendi yaşama dün- 
yası içerisinde kendi istemesi/iradesi ile yaşamaktır. O, kendisiyle, şeylerle 
ve diğer Dasein'larla böyle bir heyecan ve irade güdümlü ilişkide olduğu 
için Kaygı'dır. “Kaygı” teriminin kendisi, durağan bir seyire, temaşaya 
gönderme yapan “teori”ye (theoria: Seyretmek, temaşa etmek, nazar et- 
mek) değil, duyguya, heyecana, iradeye, yönelime (Intention), iştiyaka ve 
bunların hepsini içerecek şekilde “praksis”e gönderme yapar. Heidegger 
için Kaygı olarak İnsan-Özne, kendisiyle, diğer Dasein'larla ve şeylerle 
hep “bir şey-için-olma”ya (Um-zu-sein) bağlı bir ilişki içerisindedir. Onun 
kendisine, şeylere ve diğer Dasein'lara teorik bakışı (theoria) bile, esa- 
sında “bir şey-için-bakma”dan (Umsichi) ibarettir. Gerçi biz şeyleri her- 
hangi bir pratik ilgiden, bir-şey-için-olma'dan az çok bağımsız bir şekilde 
de, yani Batı felsefesinde “teorik bakış” diye adlandırılan bir bakış altında 
da “görürüz.” Fakat bu “görme”, hattâ giderek saltlaşmış bir teorik bakış 
bile, Heidegger'e göre, ancak ve sadece Kaygı'nın belirli bir kipi (mo- 
dus) olarak görülebilir. Çünkü Kaygı olarak Dasein'ın şu önyargısı hep 
vardır: Sadece ve ancak, ilgiden, niyetten, çıkardan, heyecan, iştiyak ve 
duygudan bağımsız bir görme, theoria, bir salt bakış, varolanı kendiliği 
içerisinde keşfedebilir, araştırabilir, şeylerin “doğa”sını açığa çıkarabilir. 
Oysa daha bu betimlenişinde bile, #heoria'ya belli türden ilgilerin, duy- 
guların, heyecanların yön vermekte olduğu sezilebilir. Burada sezilmesi 
gereken husus, ilgi, çıkar, isteme/irade, duygu ve heyecandan arınmış bir 
theorianın, paradoksal olarak iştiyakla, heyecanla, coşkuyla, hevesle talep 
edilişi, istenişidir. Demek ki theoriayı var ve mümkün kılan da Kaygı'dır, 
onun istemesi/iradesidir. Yönelimden ve yönelimsellikten bağımsız bir salt 
“teorik/evrensel doğruluk”, şeyleri kendilikleri ile görmeyi sağlayan bir 
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salt “nesnel/evrensel bakış” yoktur, olamaz. Bu, Varlık'ın kendisini deği- 
şik şekillerde görünüşe çıkarmasından dolayı olduğu kadar, Varlık'a soru 
yönelten Kaygı'nın yönelimselliğinden dolayı da böyledir. 


“Kaygı ve Tarihsellik”, 
Sayı: 6, Kaygı, Şubat, Mart, Nisan 1999, s. 17-19. 


Ömer Naci Soykan 


Varoluşu felsefi bir sorun olarak keşfeden Kierkegaard'da, varoluşu sorgu- 
lanan insan, ne genel ve soyut bir düşünce, bir ide ne de bütünün içinde, 
onun bir üyesi, bir tamamlayıcısı olan şeydir; tersine, kendisine sorulmak- 
sızın Tanrının dünyaya fırlattığı insandır.-Bu nedenle de insan, kendini her 
an Tanrının önünde bulur. Ama o, bu fırlatılmış, düşürülmüş olmayı, başka 
bir deyişle günahlı olmayı özgürlüğün olanağı olarak üstlenir. Kierkega- 
ard, Hegel'de gördüğü nesnellik araştırmasına ve tümellik tutkusuna kar- 
şı, varoluşu öznellikte, bireysellikte, “tek” adını verdiği kişide arar. Onun 
felsefesi, sistemci, bütüncü Hegel felsefesine ve Hıristiyanlığın resmi din 
anlayışına karşı, gene de dinsel ama mistik bir protesto olarak ortaya çı- 
kar. Kierkegaard, bir bütünün üyesi gibi görülmeyi kabullenmez; dünya 
düzenindeki basit bir üye diye görülmek, yok sayılmaktır; insanın kendini 
yok saymasıdır. Varoluşunu ve özgürlüğünü kendi iç varlığına dönüşümde 
bulan birey için bu dönüşüm, dur durak bilmeyen bir çabadır. Tek insanı 
arayan Kierkegaard için, kişi ve birey oluşun somut gösterim alanı olması 
nedeniyle sanat ve edebiyat başlıca bir uğrak yeridir. O, din, sanat ve felse- 
fe zemininde birden yol alır. Ama onun bunu yapması, görevi, dinsel inancı 
akılla doğrulamak olan tanrıbilimin hizmetinde bir “uşak felsefe” (ancilla 
philosophiae) tarzında değildir. Gerçi o, kimi zaman bir tanrıbilimci olarak 
görünür. Ama tam bu sırada, bilme ile bilmemenin, inanç ile şüphenin, 
umut ile umutsuzluğun tıpkı bir yay gibi gerildiği çizgide, “ya, ya da” di- 
yen, deva bulmaz, bireşimsiz çelişkide, paradoksal tarzdaki diyalektikte, 
tehlikeli hareketleriyle sanki bir ip cambazı gibi yüreğimizi hoplatır. Dine 
uzak duran, örneğin Hume gibi bir filozofun inancı eleştirmesi aklımıza 
seslenirken, Kierkegaard gibi inançlı bir filozofun şüphesi yüreğimize do- 
kunur. Ona göre inanç bir tutkudur, tutulmadır. Tutku, bütün insanlar için 
ortaktır. O halde, hiçbir insan inanca kapalı değildir. Ama inanç, düşünme- 
nin sona erdiği yerde başlar. Düşünme, felsefe ise şüpheyle başlar. “Şüphe 
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düşünmenin kendisinin iç hareketidir.” Şüphe inanç yoluyla aşılır ama şüp- 
heyi meydana getiren de inançtır. İnsan bu ikisi arasında, şüphe ile inanç 
arasındaki bu gerilimdedir. 


“Varoluş Yolunun Ana Kavşağında: Korku ve 
Kaygı Kierkegaard ve Hiedegger'de Bir Araştırma”, 
Sayı: 6, Kaygı, Şubat, Mart, Nisan 1999, s. 41-42. 


Rainer Maria Rilke 


Ben ölürsem, ne yaparsın Tanrım? 
Ben ki senin testin, bir kırılırsam? 
İçtiğin içkiyim hem, ya bozulursam? 
Ben senin esvabın, işin, meşgalen, 
bensiz anlamını yitirirsin sen. 


Ne evin kalır ben gidince, ne barkın, 
ne de içten sözcükler seni esenleyen. 
Kalır çırçıplak yorgun ayakların, 
gidince yumuşacık terlikler: Ben. 


Kayar omuzlarından o geniş harmani. 
Sıcacık bir yastığa baş kor gibi 
yanağımda onca dinlenmiş bakışların, 
aranır upuzun, merakla beni — 

ve bırakır kendini günbatımıyla 
taşların yabanıl, soğuk koynuna. 
Tanrım, kaygıdayım. Ne yapacaksın? 


Sayı: 6, Kaygı, Şubat, Mart, Nisan 1999, s. 145. 
(çev. Cahit Irmak) 


Nur Vergin 


Soruyu sormanın zamanı gelmiştir: Türkiye?de her gün açılan üniversite- 
lerin bünyesinde akademia niteliklerini haiz bir kurumsal yapılanma var 


34 


100. Sayı: “Yakalanan Zaman” 


mıdır? Başka bir deyişle, bunca bölüm, enstitü, araştırma merkezi, dernek 
ve cemiyete rağmen çalışmalarını aynı bilimsel alanda yürüten kişilerin 
gerçek anlamda oluşturdukları bir bilim camiası teşekkül edebilmiş midir? 
Aynı sorunsallar çerçevesinde zihinsel çaba gösteren, bulgularını birbir- 
leriyle tartışarak değerlendiren, hipotezlerinin anlamlılığını meslektaşları 
nezdinde ölçebilen, yaklaşım ve yöntemlerini karşılaştırma imkânını bulan 
ve ortak bir dile sahip insanların birbirlerini kıyasıya eleştirebildiği bir bi- 
lim topluluğu meydana getirilebilmiş midir? 

Bu toplumun aynı uzmanlık dalında çalışan akademik kişileri birbirle- 
rinin araştırmalarına ilgi duyarlar mı? Bu çalışmalardan haberdar mıdır- 
lar? Meslektaşlarının kitap ya da yazılarını ellerine geçtiği ve okudukları 
takdirde onlarla tartışırlar mı? Bilimsel araştırmanın eleştirisini ideolojik 
olmayan, sadece ve sadece bilimsel kıstaslar gereğince mi yaparlar, yoksa 
ideolojik içerikli itirazda bulunup yerden yere mi vururlar? Bu toplumun 
bir akademisyeninin tanışmadığı bir meslektaşına telefon ya da mektup- 
la başvurup: “Kitabınızı okudum, sizinle buluşup bazı hususları tartışmak 
isterim” dediği varit midir? Varit ise, bu tavır yaygın mıdır? Bu toplumun 
bilim adamları arasında, kitâp alışverişi, bilgi alışverişi, fikir teatisi var 
mıdır? Yapmış oldukları araştırmalardan birbirlerine bahsederler mi? Araş- 
tırma safhasında zaman zaman nasıl tökezlediklerini, araştırmanın seyrini 
birbirlerine anlatırlar mı? Anlatanlar varsa, muhatapları onları ilgiyle hattâ 
aynı şeyi paylaşmanın, aynı yoldan geçmiş olmanın ya da ileride geçecek 
olmanın verdiği gemlenemez bir merakla dinlerler mi? 

Bu ülkenin üniversiteleri kendi koydukları kurallara riayet ederler mi? 
Bilimsel araştırmalarıyla katkı yapanları teşvik edici herhangi bir uygu- 
laması var mıdır? Başarılı olanları ödüllendirmeye, olmayanları elemeye 
yönelik bir sistem geliştirmiş midir? Bu ülkenin üniversitelerinde verilen 
derslerin içeriğini denetlemeye, bilimselliğini ya da dersin amacına uy- 
gunluğunu tespit etmeye matuf, kâğıt üstünde kalmakla yetinmeyen fiilen 
etkili bir kurul var mıdır? Bu ülkenin üniversitelerinde sosyal bilimleri bir 
propaganda aracı olarak değerlendirerek kürsülerini kendi siyasi görüşleri- 
ni yaymak için kullanan hocalara karşı bir yaptırım sistemi mevcut mudur? 
Bu toplumun üniversitesi kimin ciddi araştırmalar yaptığını, kimin mesleği 
ciddiye almadığını tespit eden bir iç kamuoyu geliştirmekte başarılı olabil- 
miş midir? 


“Bilim Camiası ve Tanınma İsteği”, 
Sayı: 7, Akademi ve İktidar, Mayıs, Haziran, Temmuz 1999, s. 54-55. 
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Hüsamettin Arslan 


Modernite sürecinin tarihi, modern bilimin de tarihidir. Modernleşme te- 
orileri ve modemleşme ile ilgili araştırmalar, modernite sürecinin farklı 
boyutlarını vurgularken, bilimle ilgili boyutunu ikinci planda görme eği- 
limi taşırlar. Meseleye, Türkiye'nin ve Türk toplumunun modernleşmesi 
(veya moderleşememesi) açısından bakıldığında durum biraz daha iç ka- 
rartıcıdır; modemleşme sürecimizde bilimin, bilimsel kurumların, bilimi 
icra eden bilim adamlarının ya da bilime inanan entelektüellerin rolü mer- 
kezi ve birinci dereceden bir rol olduğu halde, entelektüel literatürümüzde, 
modemleşmemizin bilimle ilişkisi konusunda çok az şey bulabilirsiniz. 
Şüphesiz bu merkezi role ilişkin miyopluk, bilimin, bilimsel bilginin, bi- 
lim adamı entelektüelin iktidarla/güçle ilişkisiyle ilgilidir. Türkiye'nin ve 
Türk toplumunun modernleşme süreciyle ilgili metinlerde bilimin rolünün 
ihmalinin, başka bir söyleyişle modemleşme ile bilim arasındaki ilişki 
konusundaki entelektüel körlüğün ülkemiz entelektüelleri arasında yay- 
gın olmasının nedenlerinden biri, onların modern Batı'dan ithal ettiğimiz 
bilimin ve bilimsel bilginin iktidarla/güçle hiçbir ilişkisinin bulunmadığı 
mitine derin bağlılıklarıdır. Burada öne sürülebilecek bir başka neden, hem 
modemleşme sürecimizin hem de bilimin ya da bilimsel bilginin Türki- 
ye'ye girişinin bizatihi kendisinin, iktidar/güç mekanizmaları ya da süreç- 
lerinden geçerek gerçekleşmesidir. Ekonomimiz, kültürümüz, toplumsal 
kurumlarımız ne kadar iktidar/güç mekanizmalarının kaprislerine maruz 
kalmışlarsa, düşünme tarzlarımız da o kadar kalmışlardır. Toplumumuzun 
modem bilimi ve onun türevi dünya görüşünü kendi rızasıyla almayı dene- 
diği apaçık bir bedahet olsa bile. 

Batı'da modern bilimler, okülersentrik (gözmerkezci) düşünme gele- 
neğinin rahminde şekillendi. Okülersentrizm, kendileriyle dünyayı kavra- 
dığımız duyularımız arasında bir hiyerarşi kurar ve duyular hiyerarşisinde 
“gözü” ve “görme” duyusunu bu hiyerarşinin zirvesine yerleştirir. Göz, 
evreni kavrayışımızdaki en merkezi organımız; görme, evreni kavrayışı- 
mızdaki en merkezi yetimizdir. Düşünmek ve inanmak görmek; görmek 
eylemde bulunmak ve dokunmak; dokunmak sevmek demektir. Göz eylem 
organıdır. Görmediğiniz şeye dokunamaz, dokunamadığınız şeyi manipüle 
ederek teknolojiye dönüştüremezsiniz. Tekno-bilim, okülersentrik gelene- 
біп ürünüdür. Modernite görmenin zaferini temsil eder: İnancın ve inan- 
manın kutsallığından düşüncenin ve düşünmenin, rahibin kutsallığından 
modem entelektüelin kutsallığına, dinin kutsallığından bilimin ve düşün- 
cenin kutsallığına, kilise merkezli toplumdan üniversite merkezli topluma, 
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imparatorluk sisteminden ulus devlet sistemine geçiş. Modem toplumda 
ortaya çıkan gelişmeler, Comte'un kehanetlerini (о bilimin yeni insanlık 
dini olduğunu öne sürmüştü) kehanet olmaktan çıkararak gerçeğe dönüş- 
türmüştür. Batı entelektüel tarihinde modernite süreci diye adlandırılan dö- 
nem, gözün ve görmenin hegemonyasını kurduğu dönemdir. Modern top- 
lum gözün ve görmenin egemen olduğu toplumdur. Ortaçağ'dan moderni- 
teye geçiş, gözün ve görmenin egemenliğine geçiş. Seküler toplum, göz ve 
görme temelinde inşa edilmiş yaşam tarzlarının egemen olduğu toplumdur. 
Seküler toplum ve sekülerizm, okülersentrik geleneğin ürünüdür. Bizi öte 
dünya ile ilgili bağlılıklardan kurtararak, yalnızca bu dünyaya ait varlıklara 
dönüştüren şeydir. Görmenin modem toplumdaki hegemonyasıdır. Bir şeyi 
göremiyorsanız, o şey yoktur. Göremediğiniz bir Tanrı inanılmaya değer 
bir tanrı değildir. Tanrı, görmenin nesnesi olamaz ve bu nedenle yoktur. 
Okülersentrizm, modern dünyamızda halen bir entelektüel ortodoksi for- 
mudur. Türk toplumu modem bilimleri alma tercihiyle karşı karşıya gel- 
diğinde de, Batı'da egemen entelektüel ortodoksi formu okülersentrizmdi. 
Modern Batı'da olduğu gibi Türkiye'de “de bilimler ve entelektüel yapı 
okülersentrizmin aurasında şekillendi. 


“Bilim, Bilimsel Bilgi ve İktidar”, 
Sayı: 7, Akademi ve İktidar, Mayıs, Haziran, Temmuz 1999, s. 64-65. 


Etyen Mahçupyan 


Otoriter zihniyetin en belirgin yönü, eylemle meşruiyet arasındaki ilişkinin 
eylemin başarısını esas almasıdır. Diğer zihniyetlerde eylemlerin meşru- 
iyeti temel bir sorunsal oluştururken, otoriter zihniyet açısından mesele 
basitleşmekte ve neredeyse buharlaşmaktadır. Çünkü elimizde herhangi 
bir eylemin meşruiyetini belirleyecek kıstaslar yoktur: Dünyanın sürekli 
bir değişim içinde olduğu düşünülürse, şu anki doğru eylemin ne olduğu- 
nu bize söyleyecek bir merciin olmadığını da anlarız. Bu mantıktan hare- 
ketle otoriter zihniyet eyleme ontolojik bir öncelik vermektedir. Diğer bir 
deyişle evrenin yasalarının neler olduğu, hangi tutumun doğru sayılması 
gerektiği ancak eylemden sonra anlaşılabilmektedir. Dolayısıyla otoriter 
zihniyet gücü elinde bulunduranın bunu kullanmasına; ve güçsüz olanın 
gücü ele geçirmek üzere yapacağı teşebbüslere cevaz vermektedir. 
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Böylece temelde tüm evreni çatışma mantığı içinde algılayan bir bakış 
tarzı öne sürülmüş olmaktadır. Her sorun çatışmalarla çözümlenmekte, de- 
біѕітіп her adımı çatışmalarla atılmakta ve her sonuç kendiliğinden yeni 
çatışmalar yaratmaktadır. Ama asıl önemlisi, çatışma maddenin doğasın- 
da var görüldüğü ölçüde; bir eylem programı, bir hayat anlayışı olarak da 
önerilmiş olmaktadır. Diğer bir deyişle iktidara yönelik güç mücadelelerini 
meşru kılan; ve bu mücadeleden galip çıkanların iktidarını otomatik olarak 
meşrulaştıran bir anlam dünyası söz konusudur. Çünkü bu anlayış açısın- 
dan kazanan zaten hak edendir. Dolayısıyla meşruiyet ahlâki içeriğinden 
sıyrılmakta, kaba bir güç mücadelesinin sonucuna endekslenmektedir: 
Hak edenin kazanmasını talep eden ahlâki bakış burada geçerli olmazken; 
tam aksine kazananı yücelten ve iktidarı hak eder hale getiren bir anlayış 
egemen olmaktadır. 

Osmanlı düzeni içindeki irili ufaklı tüm siyasi güç merkezlerinde bu 
anlayış geçerli olmuş; devletin en tepesinden cemaat yönetimlerine, lonca- 
lardan medreselere bütün hiyerarşilerin merkezleri benzer bir çatışma ve 
mücadele alanı haline gelmiştir. Öte yandan bu kavgalar hemen hemen hiç- 
bir zaman sistemin temeline dönük değişimlerin gerçekleştirilmesini he- 
deflememiş; yöneticilerin değişmesinin, siyasi gücün elden ele geçmesinin 
mekanizmasını oluşturmuştur. Diğer bir deyişle bir siyasi pozisyonun nite- 
liği, o pozisyona sahip olanların elinde değişime uğramayıp sabit kalmıştır. 
Bu açıdan bakıldığında yöneticilerin sürekli değişebildiği, ancak siyasi gü- 
cün niteliğinin hiç değişmediği bir yönetim anlayışı söz konusudur. Siyasi 
pozisyonun kendisi ona sahip olandan çok daha değerli ve kalıcıdır. Bu 
nedenle Osmanlı hükümdarları bile kendilerini devletin hizmetkârı olarak 
telâkki etmişlerdir; halk ise kimin hükümdar olduğunu değil, hükümdarlık 
koltuğunun boş kalmamasını önemsemiştir. 

Eylem nasıl evrensel yasaların kullanılarak güce erişilmesinin yolunu 
açıyorsa, eylemci de siyasi pozisyonları ele geçirerek iktidara ulaşmakta- 
dır. Eylem de, eylemci de her an değişebilmekte; ancak yasalar ve siyasi 
pozisyonlar sabit kalmaktadır. Öte yandan yöneten-yönetilen ilişkisinin de 
sabit kalması, en azından yönetilen lehine değişmemesi, iktidar mücadelesi 
içinde olanların ortak menfaatidir. Böylece ortaya salt güç edinmek için 
siyasi mücadeleye girişen; o gücü toplumun veya cemaatin değil, kendi kü- 
çük çevresinin çıkarı için kullanmak üzere hesap yapan bir siyasetçi tipo- 
lojisi çıkmıştır. Bu durumda iktidar olmanın amacı menfaat ilişkileri içinde 
belirlenirken, iktidardaki uygulamalar gücün mümkün olduğunca tek bir 
elde temerküzünü ön plana çıkarmıştır. Bu durum hem siyasi güç çevre- 
sindeki çıkar çevresinin tahkimini ve diğer çevrelerden ayırımlaşmasını 
sağlamakta hem de diğer çevrelerin muhtemel siyasi mücadelesinin önünü 
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kesmektedir. Diğer taraftan gücün belirli noktalarda temerküzü iştah kabar- 
tan bir durumdur; ve bu nedenle Osmanlı dünyasında “fitne ve kalleşliğin” 
sonu yoktur. Sonuç, iktidar çevresinde olan herkesin sürekli kuşku içinde 
yaşadığı, entrikanın en doğal siyaset aracı haline geldiği bir düzendir. 

Siyaset ortamının bu özelliği salt bireysel iktidar hırsının işlevi olmak- 
tan ziyade, bizzat iktidarın felsefi olarak algılanma biçiminden kaynak- 
lanmaktadır. Çünkü Osmanlı anlayışında iktidar, bölünemeyen ve özünde 
paylaşılamayan bir özelliğe sahip olup, çevresindeki muhtemel güç mer- 
kezleri için de bir mıknatıs özelliği taşımaktadır. Diğer bir deyişle iktidarı 
farklı birey ve gruplar arasında dağıtmak bir güçsüzlük işareti olarak al- 
gılanmakta, öte yandan en güçlü olanın diğer güçleri de kendi nezdinde 
birleştirmesi meşru ve doğal sayılmaktadır. Dolayısıyla Osmanlı siyasi sis- 
temi münferit güç odakları oluşmasına izin vermeyen, bunların birbirine 
eklemlenmesini zorunlu kılan ve gücü merkezde yoğunlaştıran bir yapıya 
sahiptir. Böylece en büyük güç merkezi olan hükümdarın etrafında, ondan 
başlayarak dallanıp budaklanan bir güç ve çıkar ağı oluşmuş ve buradaki 
devinim Osmanlı siyasi yaşamını tanımlamıştır. 

Bu sistemin can damarı merkeziyetçiliğidir. Farklı siyasi aktörler ara- 
sındaki açık veya gizli mücadelenin sistemi darmadağın etmemesinin tek 
güvencesi, gücün merkezileştirilmesi ve böylece her siyasi aktörün kendi 
kariyeri açısından merkeze muhtaç hale gelmesidir. Bu bağımlılık çevreden 
merkeze önemli bir iletişim sisteminin yaratılmasını ve devlet merkezinin 
kendi menfaati doğrultusunda işlevsel politikalar üretmesini sağlamıştır. 
Devlet sadece kendi merkeziyetçi yapısını tahkim etmekle kalmamış; ce- 
maatlerden loncalara tüm alt sistemlerin de kendi içlerinde merkeziyetçi 
yapılar geliştirmesini teşvik etmiştir. Bu durum alt sistemlerin yöneticile- 
rince de tasvip görüp benimsenmiş; ama daha önemlisi, toplumun iktida- 
rın tek elde merkezileşmesini onaylayan genel güç anlayışına dayanmıştır. 
Merkeziyetçiliğin muhatabı ve sorumlusu belli olan bir sistem yarattığı; 
toplum meselelerinde daha çabuk, etkin ve dirayetli bir yönetime neden 
olduğu genel kabul gören bir bakış olmuştur. 

Siyasi gücün merkezi niteliği ve iktidar sahipliğinin net bir sorumluluk 
alanı yaratması, yönetenlerle yönetilenlerin de net bir biçimde ayrılmaları 
gerektiği anlayışına neden olmuştur. Bu ayırım sadece pratik bir yönetim 
düsturu değil, ideal bir devlet-toplum ilişkisi olarak algılanmıştır. Çünkü 
yönetenlerin yönetilenlerden kopartılarak ayrı bir zümre teşkil etmeleri, bir 
yandan devletin toplumsal birey ve gruplar karşısında hakemlik işlevini 
yerine getirmesini, öte yandan toplumun kontrol ve denetimini mümkün 
kılmaktadır. Üstelik yöneten kategorisinin nispeten kapalı devreye alın- 
ması, merkezi otoritenin kendisine bağlı bir devlet mensubiyeti yaratma- 
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sını kolaylaştırmaktadır. Nihayet yönetenlerin nispi azlığı, devlet içindeki 
çekişmelerin kontrol altına alınmasının ve devleti zayıflatacak tüm mu- 
halefetlerin önlenmesinin de yoludur. Önemli olan nokta, daha önce de 
söylendiği gibi, bu anlayışın merkezi devletin empoze ettiği bir tahakküm 
yapısı olduğu kadar; tüm toplumsal kesimler tarafından da paylaşılan bir 
anlam dünyasına oturmakta olmasıdır. 

Osmanlı anlam dünyasına nüfuz ettiği biçimiyle otoriter zihniyet, siyasi 
gücün az sayıda merkezde yoğunlaştığı ve bu merkezlerin birbirine bağ- 
lanmasına dayanan bir hiyerarşik iskelet etrafında örülmüş bir sistem ya- 
ratmıştır. Yönetenle yönetilenin kesin bir hiyerarşi içinde birbirinden ayrıl- 
masına karşın, her iki kategorinin de mümkün olduğunca homojen bir ya- 
pıda tanımlanması esas alınmış; ve böylece yönetme işlevi aynı zamanda 
bir tahakküm ilişkisini de betimlemiştir. Merkeziyetçilik ve tahakkümün 
birleşmesi ise devletin dışarıdan denetlenmesi türünden hiçbir fikrin ye- 
şermesine olanak tanımamış; devlet dokunulmaz bir güç odağı olarak ken- 
di işleme mantığını yaratmıştır. Bunun sonucu, kimin yönetici olacağının 
tamamen iç hizip mücadeleleriyle belirlendiği, iktidar sahipliğine ilişkin 
ahlâki bir sorunsala sahip olmayan bir yapılanma olmuştur. Bu siyasi yapı 
içinde siyasi aktörlerin iktidar mücadelesi tüm kuralsızlığıyla sürerken, ik- 
tidar pozisyonlarının ve devletin sürekliliği korunabilmiştir. Dolayısıyla 
Osmanlı'daki otoriter anlam dünyası değişmeyen bir temel üzerinde, sü- 
ratle değiştirilebilen bir aktörler yelpazesi yaratmış; güce ulaşma becerileri 
ile meşruiyet kazanan bu aktörler, iktidarın gücünü daha da tahkim ettikleri 
oranda iktidar üzerinde hak sahibi olduklarını da kanıtlamışlardır. 


“Osmanlı Dünyasının Zihni Temelleri Üzerine”, 
Sayı: 8, Türk Toplumu ve Gelişme Teorisi, Ağustos, Eylül, Ekim 1999, s. 54-57. 


Cem Deveci 


Foucault haklıdır, iktidar şimdiye kadar düşündüğümüzden çok daha akış- 
kan ve dinamik; hem özne olmayı hem tâbi olmayı barındıran; her yerde 
işleyen; bilgiyle pekişen söylemler ve pratiklerdir. Fakat bu özellikler ge- 
nelde iktidar için doğrudur diyebiliriz. Diğer yandan siyasal iktidar sürekli 
bir yapısallık arz etmektedir. Aslında Foucault'nun betimlediği çoğul ve 
değişken iktidar ilişkilerinin gelip dayandığı bir düzey, sınır ya da ötesi- 
ne geçildiğinde başka türden sorunların çıktığı bir çizgi tasarlanabilir; ki 
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bu çizgi kurumsal-hukuksal niteliğiyle siyasal iktidarın işlemeye başladığı 
yerdir diyebiliriz. Yalnızca meşruiyet perspektifinden bakarsak, genelde 
iktidar ile siyasal iktidarın ayırımı modern devlette vazgeçilemez bir ilke 
olarak geçerliliğini sürdürmektedir. Foucault'nun katkısını kabul ederek 
modem devletin meşruiyet zeminini yeniden düşündüğümüzde bu zemi- 
nin sanıldığından daha dinamik ve istikrarsız olduğu sonucuna varabiliriz. 
Eğer iktidar ilişkileri hem siyasal iktidara eklemlenme şansına hem de si- 
yasal iktidarca ittirilme, bastırılma olasılıklarına açıksa, devletin kurumsal 
meşruiyeti hiç de söylemsel olmayan bir bağımsızlaşma ve genel iktidar 
ilişkilerinden kopabilme potansiyelinde anlaşılabilir. Siyasal iktidarın mo- 
dern devletlerde meşruiyeti bu kopabilme olanağından ayrı düşünülemez. 
Tarafsız olsun olmasın modern siyasal iktidar, meşruiyetini ilkeler düze- 
yinde bütünün temsilinde, bütün vatandaşlara geçerli formel hukukun yü- 
rütülmesinde bulur. Oysa Foucault yasayı Nietzscheci anlamıyla “yaşam 
karşıtı bir ilke” olarak aldığından tüm yasaların meşruiyetini de doğrulayıcı 
söylem ve pratiklere bağlama eğilimindedir. Fakat modern hukuk geleneği 
meşru bir şekilde siyasal iktidarın genelde iktidar ilişkilerini denetleme- 
si, onlara müdahalesi olarak da anlaşılabilir. Ancak, böyle bir yaklaşımın 
olanaklı olması için genelde iktidar dinamiklerinin devlet pratiklerinde 
uygulanan siyasal iktidardan analitik olarak ayrıştırılması gerekir. Yok- 
sa, siyasal iktidarın genelde çoğul iktidar ilişkilerinde eridiği bir durumda 
meşruiyet söz konusu olamaz. Foucault meşruiyet sorununu hâlâ bir boyun 
eğme mantığı içinde ele aldığından toplumsal hattâ kitlesel rızayı disiplin, 
cinsellik ve yönetim-zihniyeti gibi evcilleştirici teknolojilerle açıklama- 
ya yönelmektedir. Fakat modem toplumlardaki yaygın rızayı açıklamada 
bu teknolojiler yetersiz kalmaktadır. Foucault, bir yasanın yalnızca legal 
normları değil aynı zamanda rızaya temel oluşturan moral normları da ba- 
rındırdığını görmezden gelmektedir. Özellikle ceza hukukunun toplumda 
genel kabul gördüğü varsayılan moral normların legal norma taşınmasıyla 
oluşturulduğu söylenebilir. Gene Foucault norm olgusunu doğrudan nor- 
malizasyona —kaçınılmaz olarak da iktidara— bağladığından, bu tür ta- 
şımaların meşruluğunu tartışmamaktadır; çünkü ona göre egemenlik gibi 
meşruiyet de siyasal kuramın bir kurgusudur. Oysa görülmesi gereken şey, 
siyasal iktidarın ayrışmasının olgusal bir durum değil, meşruiyete ilişkin 
en önemli ilke olduğudur. Çünkü genelde iktidar ilişkilerinin hep değişken 
doğası birlikte yaşamayı olanaksız hale getirebilir ya da kurulu hâkimiyet 
ilişkileri tahammül edilmez yoğunluklara ulaşabilir. Bu gibi durumlarda, 
ayrışmış bir siyasal iktidarın süregiden iktidar ilişkilerine müdahalesi belki 
de toplumun çok büyük bir kesimi tarafından tamamen meşru görülecek- 
tir. Öte yandan, asimetrik ve keyfi yollardan genelde iktidar ilişkilerinin 
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dinamiğine sürekli maruz kalan bir siyasal iktidarın bu istikrarsızlığı uzun 
süre barındıramayacağı, meşruiyetini yitireceği açıktır. Çünkü ister yapısal 
etkilerden kaynaklansın ister tesadüflerden olsun belli kümelerin sürekli 
dışlanması bu kümeler için siyasal iktidarı genelde iktidar ilişkilerinin bir 
parçası olarak görmesine yol açabilir. Foucault'nun çerçevesinden belki 
de göremediğimiz şey modern hukuk geleneğinin zaman içinde bu türden 
karışma olasılıklarına karşı pek çok kurumsal ve yasal mekanizma geliş- 
tirmiş olduğudur. 

Tüm bu sorunlara rağmen Foucault'nun iktidar ilişkilerinin dinamiz- 
mine ve geçişkenliğine vurgusu bize meşruiyet ilkesini yeniden düşün- 
meye yönlendirecek niteliktedir. Yukarıda sunduğum kopma süreci siyasal 
iktidarın meşruiyetini saklı kılması için ilkeler düzeyinde beliren ve işleyen 
bir düzenektir. Foucault'nun katkısını hesaba katarsak, bu düzeneğin şim- 
diye değin varsayıldığından çok daha zor bir süreç olduğunu görebiliriz. 
Çünkü siyasal iktidarın legal-kurumsal statüsünden ayrılarak, zaman za- 
man da olsa, stratejik pratiklere yönelmesi kaçınılmazdır. Eğer siyasal ikti- 
dar genelde iktidar ilişkilerini olduğu gibi bırakır ve uygulayıcılar yalnızca 
hukuksal düzeyde işleyen kopma ilkesine yaslanırlarsa, çoğul, dinamik ve 
akışkan iktidar ilişkilerinin meşruiyet pahasına siyasal iktidarın sınırını 
(ayırımını) ihlal etmesine yol açabilirler. O halde, modem siyasal iktidar 
kopma sürecinin yanısıra kendisi sınırı geçerek, genelde iktidar ilişkilerine 
müdahale edebilecek ve stratejik bir tavırla kendinden uzaklaşan kümele- 
ri kendine yaklaştırmaya, kendine çok yaklaşan kümeleri ise, az da olsa 
sınırın uzağına ittirmeye yönelik kararlar almak ve siyasalar uygulamak 
zorundadır. Aslında, siyasal faaliyet dediğimiz devingenlik Foucault'nun 
genelde iktidar ilişkilerinin çoğulluğunda dağılmış olduğunu ileri sürdüğü 
eylemlerden farklı olarak, bu sınır üzerinde, sınır arkasında, sınır önünde 
yürütülen faaliyetlerdir. Egemenlik bir meşruiyet kaynağı olmaktan çıkmış 
olabilir ama günümüzde modem devletlerin meşruluğu kopma ilkesinde 
ama aynı zamanda genel iktidar ilişkilerine müdahale kapasitesinde de ara- 
nabilir. 


“Foucault'nun İktidar Kavramsallaştırmasında 
Siyasal Boyutun Ayrıştırılmazlığı”, 
Sayı: 9, Söylem Üstüne Söylem, Kasım, Aralık, Ocak 1999-2000, s. 41-43. 
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Halil İnalcık 


Âdemoğlu evreni ve zamanı; kendi boyuna, yaşam sürecine, arzu ve bek- 
lentilerine göre düşlediği “semiyotik”, yapay bir çerçeve içinde görür, gör- 
mek ister. İnsan, evren ve zamanın tek ölçüsüdür. İnsan evren ve zamanı, 
yapay bölmelere ayırmıştır. İnsanlığın bir bölümüne göre, “gerçek evren 
ve zaman” İsa Peygamber'in doğuşundan başlar. İnsanlığın kalanı bu za- 
man bölümünü, çağımızın kültürüne mâl olmuş bir zamanlama olarak alır. 
1999'un son günü daha iyi bir dünya beklentisiyle tüm insanlık bir soluk 
olup yeni bir bin yılı selâmladı. Olay çok anlamlıdır. Hıristiyan dünya, yal- 
nız nükleer arsenalleri, küresel bankalarıyla değil, üniversiteleri ve Nobel?i 
ile bu zaman çerçevesini bir dünya ritüeli haline getirmiştir. Başka dinler 
ve kültürler, İslâm, Yahudilik ve Hinduizm evren ve zaman çerçevesini 
başka biçimde algılar ve kutlar. İslâm için, Allah'ın vaat ettiği yeni, er- 
demli dünyayı kurmak üzere Hazreti Muhammed'in ensarıyla Mekke'den 
Medine'ye göçtüğü tarih, Hicret, gerçek zamanın başlangıcıdır. Her yeni 
bin yıl, her kültür çerçevesinde korku ve heyecanla karşılanır. 

Ortadoğu İslâm devletleri, Mezopotamya medeniyetinden İran yoluyla 
gelen bir geleneği sürdürerek, saraylarında daima bir müneccim bulundu- 
rurlardı. Bu müneccim, gelecek yılda uğurlu ve uğursuz günleri saptayarak 
bir tür almanak hazırlayıp padişaha sunardı. Bu almanak örnekleri, ah- 
kâm-i sâl, kitâb-i ihtiyârât, takvim gibi adlar altında kütüphânelerimizde 
mevcuttur. Hicri 1000-1591/1592 yılı yaklaşırken Ш. Murad (1574-1595) 
kıyamet kaygısıyla birtakım tedbirler alınmasını emretti. Bu arada Türk, 
Arap ve Yahudi, devrin en yetkili astronomları İstanbul'a çağrılarak bir 
Rasadhâne-i Hümâyün inşa olundu. Kıyamet beklentisi içinde bulunan 
halk, bu arada yeniçeri arasında, Tanrının sırlarını öğrenmeye kalkmanın, 
küfür olduğu söylentileri dolaşmaya başladı ve rasathâne yıkıldı (1580). 
Bu rasathânede, o zaman Avrupalı astronomların kullandıkları en yeni 
âletler kullanılıyordu. Hicri 1000”de meydana gelecek kıyametten korkan 
sultan için tarihçi Mustafa Âli de, kıyamet alâmetleri hakkında, astroloji 
üzerinde Mir 'âtü'I-Avâlim adlı bir risâle yazdı. Hicri 1000/1591-1592 yılı 
yaklaşırken, İstanbul'u kıyametin yakın olduğu korkusu sardı ve birçok 
kötü olay buna yoruldu. Birinci binde beklenen kıyamete hazırlık olarak 
padişah, hazineyi doldurmak için sıkı mali önlemler aldırttı. 

1589 yeniçeri ayaklanması, iki büyük yangın ve veba salgını kıyamet 
alâmetleri olarak yorumlandı. Tarihçi, şâir ve devlet adamı Mustafa Âli'nin 
1589-1591 arasındaki şiirlerinde kıyamet bekleyişi, apokaliptik kaygılar 
sık sık yer alır (C. Fleischer): Ulemâ câhildir, devlet erkânı yalancıdır; 
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akça'nın değerini kaybetmesi (Selâniki yüzde 101 enflasyondan söz eder) 
nedeniyle fakirlik ve sıkıntı, rüşvet ve suistimaller alıp yürümüştür. Top- 
lum soysuzlaşmış, pâyitahtta herkes para ve ikbale kavuşmak için her şeyi 
yapmaya hazırdır, iltimas, kayırmacılık (factionalism) doruktadır. Bütün 
bunlar, büyük Osmanlı kültür adamına göre, kıyametin yakın olduğunun 
birer göstergesidir. Âli, bir aydın olarak kıyamet kopacağına inanmasa da, 
halk arasındaki telaş ve korkudan kendisini kurtaramaz. Saray halkı da, 
Hicri 1000'de büyük olaylar beklemektedir. Sultan Murad, 1000 yılından 
önce eyaletlerde geçen tüm olayların bir defterde kaydını emreder. 1000 
yılı gelince bu korkulara yer olmadığı meydana çıkar. Hicri 1000 yılı kar- 
gaşasız geçince, herkes kendini yeni bir hayatın eşiğinde hissetmiştir. Âli, 
Osmanlı gücünün düşüşü ve kargaşayı, kanunların çiğnenmesinde bulur ve 
Hicri 1000 yılını devletin tarihinde yeni bir dönüm noktası olarak alır. Fle- 
ischer, devlet kurumlarında ve kanun rejiminde soysuzlaşma üzerine ünlü 
kitabı Nushatü 5-Selâtin'i yazmaya Hicri 1000 yılında başlar. 

Hicri 1000'de yalnız Osmanlı değil, İslâm âlemi kıyamet korkusu için- 
deydi. Halep halkı, Hicri 999'da şehrin harap olacağına ve dünyada hiçbir 
Arab'ın sağ kalmayacağına inanıyordu. O zaman Halep'te bulunan Âli, 
Sultan'ı uyararak bir önlem alınmasını arz eder. Hindistan'da Türk hüküm- 
darı Babür'ün torunu Büyük Ekber (1556-1605), bir dünya tarihi yazıl- 
masını emretmiş, 993-1000 yıllarını kapsayan bir Tarih-i Elfi (1000 yılına 
dek Tarih) yazılmıştır. Cornell Fleischer'a göre (s. 244) bir dizi Osmanlı 
tarihçisinin genel tarih yazmaları da Hicri 1000 yılı beklentisiyle ilişkilidir. 


“İkinci Bin'de Türkler”, 
Sayı: 10, Binyılın Muhasebesi, Şubat, Mart, Nisan 2000, s. 67-68. 


Efkan Bahri Eskin 


Oğuz Atay 1934'ün sonbaharında Türkiye Cumhuriyeti devletinin yargıç- 
larından Cemil Atay'ın oğlu olarak dünyaya geldi. Babası Ağır Ceza Hâ- 
kimi ve CHP milletvekili idi. Atay, bürokratik mekanizmanın derinlerinde 
duran bir aileden gelmesine karşın, muhalif Türk aydın figürünün önemli 
temsilcileri arasında yer alır. 

Türk aydın evriminde Atay'ın yaşamsal önemde bir uğrak olmasının 
anlamı, yazarın, geleneksel modem aydın ile (insanlığın vicdanı: Yakup 
Kadri, Voltaire vb.) daha seküler, tarihsel-toplumsal koordinatları belirle- 
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nimli, nesnelere ve insanlara yabancılaşma katsayısı yüksek (Nietzsche) 
kırılgan-entelektüel tipolojilerinin çatışmasında durmasından doğar. 

İsmi eğer tek bir yapıtıyla neredeyse özdeşleşmişse, Tutunamayan- 
lar'daki tutunamayanların, sadece başyapıtta değil, bütün çalışmalarında 
dolaşmaları nedeniyle olduğu düşünülebilir. Sanki Atay'ın romanların- 
daki, hikâyelerindeki hattâ günlüğündeki tutunamamışlık arka planı, sıvı 
halinde akıp sirayet eden ve tüm toplumsal tutkalları çürüten bir kimyasal 
çözelti tarzında var olur. Bu evrende herkes kendi şizoid dünyasında yaşar. 
Açık ki, bütün roman yazarları, roman karakterleriyle şu veya bu düzeyde 
benzerlik gösterir. Ancak Atay'ın dünyasında, karakterlerle yazarın yaşamı 
neredeyse çakışır. 

1970'lerde tuttuğu günlüğüne, insanlar tarafından ne denli hırpalan- 
dığını anlatarak başlar: “Selim gibi, günlük tutmaya başlayalım bakalım. 
Sonumuz hayırlı değil herhalde onun gibi... Kimse dinlemiyorsa beni —ya 
da istediğim gibi dinlemiyorsa— günlük tutmaktan başka çare kalmıyor. 
Canım insanlar! Sonunda bana, bunu da yaptınız.” 

Yazar kendi ontolojik kökeninden kaynaklanan çekingen kişiliğinin 
Türk toplumunun ve devletinin vandal şartlarında gitgide daha çok ezilme- 
sinden artık yılmıştır ve kırgın duruşu, aslına bakılırsa, tüm muhalif ente- 
lektüelleri temsil eder. 

Bilindiği gibi Türkiye toplumu, modern Batı uygarlığıyla tanıştığı gün- 
den bu yana, geleneksel iktidarın formunu modern amaçlarla eklemleye- 
rek ilerleyen bir bürokratik erk tarafından yönlendirilmeye çalışılmakta- 
dır. Tanzimat sonrasında Cumhuriyet'e geçişte ne denli radikal bir kopuş 
olursa olsun, bu, salt önemsiz törensel olgulara ilişkindir ve derinden deri- 
ne ilerleyen toplumun geleneksel ana paradigmasıyla, Batı metropolünde 
egemen olan kültür örüntüleri arasındaki karşıtlık hâlâ devam etmektedir. 


“Sosyalist Olamayacak Kadar Postmodern, 
Postmodern Olamayacak Kadar Geleneksel, 
İslâmcı Olamayacak Kadar Dünyevi. 

Dünyevi Olamayacak Kadar Dürüst: Oğuz Atay”, 
Sayı: 11, Türk Düşünce Serüveni: Âraftakiler, 
Mayıs, Haziran, Temmuz 2000, s. 149-150. 
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Aylin Özman 


Mehmet Ali Aybar'ın siyasi ve fikri konumunun temeli, Marksist kura- 
ma ilişkin yorumları ve Türkiye'ye ilişkin çözümlemeleri kapsamında 
“hürriyet” temasına verdiği önceliktir. Bu bağlamda, hürriyet bir yandan 
Türkiye'ye özgü koşullardan kaynaklanan bir gereksinim ve bu bağlamda 
Türkiye'de gerçekleşecek sosyalist projenin en önemli amacı olarak nite- 
lendirilirken, öte yandan, Aybar'ın pratikte Sovyet sosyalizmine, kuramsal 
anlamda ise ortodoks Marksizme karşı geliştirdiği eleştirel tavrın arka pla- 
nını oluşturmaktadır. Aybar'ın temel sorunsalı, Marksist kuram içerisinde 
hürriyet sorununun belirleyici rolüne ilişkindir. Aybar'a göre, “bütün sos- 
yalist nazariyecilerin hepsinin ortak noktası hürriyettir... Ütopya yazarları- 
nın hayali düzenlerinden bugüne kadar bütün sosyalist teorilerin, felsefi ve 
siyasi mihverleri hürriyettir. Saint-Simon'ların, Fourier'lerin, Owen'ların 
hep hedefleri hürriyetti... Daha sonra Proudhon, Marx, Engels, Bakunin, 
Kropotkin sosyalizmin muhtelif kollarını meydana getirmiş olan bütün dü- 
şünürlerin hepsinin ortak noktası hürriyettir. Hürriyeti çıkarın, sosyalizm 
teorileri bir iskambil kâğıdından yapılmış şatolar gibi hemen çöküverir.” 

Yeni sol hareket içerisinde Stalinist ideolojiye bir tepki biçiminde gö- 
rünürlük kazanan, sosyalizm ve bireyin özgürleşmesi arasındaki ilişkiye 
dair tartışma, Aybar'ın hürriyet sorununa ilişkin yorumlarının merkezinde 
yer almaktadır. Burada temel sorun, Stalinist kuram ve pratik çerçevesinde 
ihmal edilen “somut insanın” sosyalist proje kapsamında “özgürleşmesi” 
olarak tanımlanmaktadır ki bu gerek Aybar gerek yeni sol düşüncesinde 
önemli bir yeri olan demokrasi ve bürokrasi tartışmalarının kuramsal çıkış 
noktasıdır. 

Aybar düşüncesinde, sosyalist sistemin temel gayesi, nihai aşamada 
“Somut insanı bütün yabancılaşma unsurlarından kurtarmaktır. Bütün yal- 
nız ekonomik yabancılaşma değil... ve insanı böylece kendi yüksek varlı- 
ğında tekrar kendine kavuşturmak ve insanı fert olarak toplumla barıştır- 
mak”tır. Aybar'a göre, sosyalizm ve bu düzenin kurulması için yürütülen 
sınıf mücadelesi “.. son çözümde kişinin kurtuluşu... içindir... Sömürü 
düzenine son verilmedikçe, sömüren de gerçek anlamda özgür değildir. Şu 
halde sosyalizm emekçi yığınları kurtarmakla kalmayacak, sonunda tüm 
insanlığı kurtaracaktır.” 

İnsanın “yabancılaşmalardan” kurtuluşu ve özgürleşmesini temel alan 
ve bu bağlamda insan özgürlüğünün, sınıf çıkarlarını öncelediği bu yak- 
laşım çerçevesinde belirtilmesi gereken önemli bir nokta, yabancılaşma 
kavramının içeriğine ilişkindir. Aybar düşüncesinde ortodoks Marksizm 
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eleştirisinin önemli parametrelerinden biri olarak değerlendirilebilecek 
yabancılaşma kavramına dair çözümlemeler, bir yandan Aybar'ın “fertçi 
sosyalizm” ya da “hürriyetçi sosyalizm” kavramlaştırmalarının kuramsal 
temelini oluştururken diğer yandan yeni sol hareket içerisinde yer alan pek 
çok kuramcı ile kesişme noktasıdır. Burada söz konusu olan benzerlik, 
sosyalist sistemde insani değerlerin önceliği temelinde, yabancılaşmanın 
ortodoks yaklaşım çerçevesinde içerdiği salt iktisadi anlamından ziyade, 
çok boyutlu bir nitelik kazanmasıdır. 

Aybar'ın Türkiye'ye özgü koşullar çerçevesinde, ayırımcılık ekseninde 
yaşanan sorunlara dair düşünceleri bu konuda açıklayıcıdır. Aybar düşün- 
cesinde, mezhep farklılıkları ve kültürel kimliğe yapılan vurgu yabancı- 
laşmanın kültürel ve etnik boyutunu gündeme getirmektedir. Yabancılaş- 
manın salt iktisadi boyutunun toplumsal sorunları açıklamakta yetersiz 
kaldığı tezi etrafında değerlendirilebilecek bu görüş, Aybar düşüncesi ile 
yabancılaşmayı toplumda sınıf, ırk/etnik ya da kültürel kategoriler kapsa- 
mında “dışarıdakiler”e uygulanan bir kavram olarak ele alan İngiltere'de 
yeni sol hareketin erken dönem (1957-1962) kuramcıları arasındaki ben- 
zerliğin temelini teşkil eder. 

Aradaki bağlamsal farklılıkları unutmadan, Aybar gerek Batıda gerek 
Türkiye'de siyasal, etnik ya da kültürel boyutta yaşanan yabancılaşma so- 
rununu, sınıfsal içeriğinin yanısıra, kişinin kendini gerçekleştirme sürecin- 
de yaşadığı “hürriyetsizlik” sorununun bir fonksiyonu olarak görmektedir. 
Bu, Batı'da tüketim toplumunun getirdiği psikososyal baskılar etrafında 
şekillenirken, Türkiye'de “sahte demokrasi, “yalancı kalkınma yöntemle- 
ri” ve “milli kültürün yozlaşması” temelinde ortaya çıkmaktadır. İki örnek 
çerçevesinde de sorunun çözümü kişinin bütün yeteneklerini geliştirerek 
“aktif vatandaş” konumunda yaşayabilmesi ile ilintilidir. 

Aybar?ın “fertçi” уа da “hürriyetçi sosyalizm” kavramlaştırması tam 
bu noktada somutluk kazanmaktadır. Zira Aybar'a göre “hürriyetçi sosya- 
lizm” ancak “vatandaşın toplumda aktif bir unsur olması, iktisadi, siyasi, 
kültürel faaliyetlere fiilen katılması, bunları denetlemesi, her kademede 
söz ve karar sahibi olması” ile gerçekleşecektir. Bu tanımlama çerçeve- 
sinde Aybar, Sovyet sosyalizmi ile Türkiye'nin kendine özgü koşullarında 
gerçekleşecek sosyalizm arasındaki farkı vurgularken, sosyalist projenin 
amacının “kişilerin gerçek özgürlüğü, eşitliği ve mutluluğu olduğunu” be- 
lirtmektedir. 


“Yeni Sol, Hümanizma ve Mehmet Ali Aybar Düşüncesi: 
Ortodoks Marksizme Bir Başkaldırı”, 

Sayı: 11, Türk Düşünce Serüveni: Âraftakiler, 

Mayıs, Haziran, Temmuz 2000, s. 82-84. 
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Kurtuluş Kayalı 


Bütünlüklü bir portre Niyazi Berkes'in (Ekim 1908-18 Aralık 1988) aka- 
demik niteliğini, entelektüel kimliğini ve birey olarak duyarlılığını yansı- 
tabilir. Belki de diğer entelektüellerden farklı olarak bu üç unsurdan her- 
hangi birinin anlatılmayışı Niyazi Berkes'in anlaşılmasının önünde önemli 
bir engel oluşturur. Bireysel duyarlılıklarının fark edilmemesi Niyazi Ber- 
kes'in entelektüel çalışmalarının ruhunun kavranmasını engelleyeceği gibi 
yayımladığı metinlerin biçimi, akademik niteliği hakkında eleştirel tutum- 
lar takınılmasına da neden olabilir. Yayımladığı metinlerin biçimi üzerinde 
ısrarlı olmak onun hayatı boyunca devam eden düşünsel doğrultusu konu- 
sundaki tutkusunu bir anlamda kavramamak anlamına gelebilir. Özellikle 
1940'lı ve 1960'lı yıllarda yayımladığı metinlere sinen coşku o dönemde 
Niyazi Berkes'in haletiruhiyesiyle ilgilidir. Bu anlamda Türkiye'de Çağ- 
daşlaşma kitabını 1970'li yılların başında tabir caizse Türkçeye serbest 
bir şekilde çevirir, kimi yerlerini adeta yeniden yazarken içinde bulunduğu 
psikolojiyi doğru anlamak gerekmektedir. Çok sayıda Türk entelektüelinin 
yabancı dilde yazdıkları metinleri başkaları Türkçeye çevirmişlerdir. Bu 
kitaplar okunduğu zaman yazarının kullanmayacağı kelimelerin sıklıkla 
kullanılageldiği görülebilir. Özellikle 1960'lı yılların sonlarında Niyazi 
Berkes sıklıkla Türkçe yazmaya yönelmiş, bu yönelme de Türkiye'nin bir 
değişme yaşayacağı hissiyatıyla at başı gitmiştir. Yazdığı metinlere sinen 
iyimserlik de dönemin kendi anladığı anlamda dinamizmine işaret etmek- 
tedir. Çalışmalarına zaman zaman sinen coşku zaman zaman da hâkim olan 
kötümserlik duyarlılığını çok iyi yansıtmaktadır. Bu kadar coşkulu bir şe- 
kilde yazan az sayıda Türk entelektüeli bulunmaktadır. Niyazi Berkes'in 
kimi zaman depreşen heyecanı Türkiye hakkındaki beklentilerinden kay- 
naklanmaktadır. Çoğu başka entelektüelin değişik dönemlerde yazdıklarını 
okumak, değişik entelektüellerin metinlerini okumak gibi bir duygu oluş- 
turur. Fakat Berkes'in kırk yıl aralıklarla yazdıklarını okumak aynı kişiyle 
yüz yüze olunduğu izlenimini uyandırır. Çünkü benzeri düşüncelerin ifade 
edildiği rahatlıkla anlaşılabilir. Aradaki tek fark Türkiye'nin o zamanki du- 
rumu konusundaki iyimserlik ya da kötümserliktir. Düşenceler değişmese 
bile duygular değişmektedir. Nitekim hangi dönemlerde daha fazla yazdığı 
görülürse tutumu daha iyi anlaşılır. Bu durum, düşüncelerinin zaman için- 
de istikrarlılığı, Niyazi Berkes'i insan olarak anlamanın anahtarıdır. Zaten 
yazdıkları değerlendirilecek olursa belki de insan olarak en fazla tanınması 
gereken kişi Niyazi Berkes'tir. Niyazi Berkes'i birey olarak tanımadan, on- 
dan daha önemlisi anlamadan düşüncelerini kavramak mümkün değil gibi 
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görünmektedir. Bir anlamda elli yılı aşkın yazarlık serüveni içinde Berkes 
konuya, ele aldığı konulara aynı duyarlılık, aynı kesinlikle yaklaşmaktadır. 
Son kitabı Unutulan Yıllar'a bakıldığı zaman sadece bu yılların unutulma- 
ması gerektiğini söylemekle kalmamakta, İsmet İnönü'yü o yıllardaki duy- 
gu ve düşünceleriyle değerlendirmektedir. İşte Niyazi Berkes bu süreklilik 
ve ısrardır. Aynı zamanda iyimserlikten kötümserliğe sürüklenen bir ruh 
halidir. Niyazi Berkes'i yazar ve birey olarak anlamanın anahtarı budur. 
Yayımladığı metinlere sinen mizah duygusunu da aynı şekilde çözümle- 
mek gerekmektedir. 

Niyazi Berkes üzerine yazan hemen herkes, onun birey olarak duyar- 
lılıkları üzerinde durmadığı için genellikle yazdıklarını yanlış anlamıştır. 
Portre söz konusu olduğu zaman, bundan daha önemli olan, Niyazi Ber- 
kes'in genellikle yanlış anlaşılmaktan şikâyet etmesidir. Çoğu kişi yayım- 
ladığı metinleri okuduğu için, sadece bu metinlerden kalkarak düşünce- 
lerini eleştirdiği için değişik bir Niyazi Berkes portresi ortaya çıkmıştır. 
Düşüncesinin gerisindeki temel duyarlılıklar en azından örtük olarak bilin- 
mezse insanların tanıyamayacağı, gerçeklikten fazlasıyla uzak bir düşün- 
celer bütünü ile karşılaşılır. Bu noktada verilebilecek en iyi örnek duyması 
halinde onu isyan ettirebilecek oryantalist nitelemesidir. Zaten bir kitabın- 
da da düşünsel doğrultusu konusunda yanlış anlaşıldığını ısrarlı bir şekilde 
belirtmiştir. 

Oryantalizm konusundaki nitelemelerin açımlanması için bizzat kendi- 
sinin Asya Mektupları kitabında oryantalizme yönelik eleştirilerine dikkat 
etmek gerekmektedir. Pakistan ve Hindistan'la Türkiye arasında yaptığı 
karşılaştırmalarda Türkiye hakkındaki önemli nitelemeleri oryantalizme 
yönelik bir tepki olarak görülmelidir. Ondan öte Ortadoğu İslâm toplum- 
larındaki sosyal ve kültürel yapıya ilişkin değerlendirmeleri de temel fark- 
lılıklarını, düşünsel farklılıklarını olanca açıklığıyla ortaya koyabilecek 
mahiyettedir. Bu sorunla bağlantılı olarak Türk toplum yapısının özgün- 
lüğü konusundaki yaklaşımı da —ki bu sadece son dönemdeki düşüncesi 
değildir— bir fikir vermektedir. Ancak yukarıda gönderme yapılan kitapları 
hiç önemsenmemiştir. Kısaca değinilen iki kitabının önemsenmeme nede- 
ni birinin mektuplarını içermesi, diğerinin de gezi izlenimleri olmasıdır. 
Gezi izlenimleri ve mektuplar dipnotlu metinlere göre birey olarak yazarı 
daha çok ele verir. Burada bir cümleyle Türkçeye serbestçe çevirdiği Tür- 
kiye'de Çağdaşlaşma'nın bir özelliğine de dikkat etmek gerekmektedir. 
Türkiye'de Çağdaşlaşma kitabı orijinaline göre daha bir savruk yazılmış 
gibidir. Kitapta dipnot yoktur. Ancak özgün metinde belirgin bir şekilsel 
bilimsellik bulunmaktadır. Niyazi Berkes'in temel kitabını, doktora tezini 
Türkçeye serbestçe çevirirken oradaki tahlillerde şekilden daha çok soru- 
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nun ruhu üzerinde durduğu, onu önemsediği görülmektedir. Belki de Niya- 
zi Berkes'i birey olarak anlamanın yolu daha çok bu iki kitabını okumak- 
tan geçmektedir. Dikkat edilmesi gereken bir başka nokta da, Türkiye'yi 
Ortadoğu bütünü içinde görmek en azından o dönemde sınırlı sayıda bir- 
kaç entelektüele has bir şeydir. Bir de Doğu ilgisi, coğrafi anlamda Hindis- 
tan'a kadar ulaşan ilgi, Türk entelektüelleri açısından daha yeni yeni yay- 
gınlaşmaktadır. Oryantalizm konusundaki duyarlılığı da bu anlamda yeni 
görünmektedir. Ona yönelik oryantalist nitelemesinin vaktiyle aynı tarzda 
nitelemeye daha rahat bir şekilde maruz kalabilecek biri tarafından 1970 
yılında yapılması da ilginç bir görüntü oluşturmaktadır. Tabii söz konusu 
olan sadece Niyazi Berkes'i birey olarak daha iyi tanımak değildir. Birey 
olarak daha iyi tanımak suretiyle düşüncelerine daha yanlışsız bir şekilde 
nüfuz etmektir. 


“Niyazi Berkes ya da İyimserlikten Kötümserliğe Sürüklenmesine Karşın 
Düşünsel Tercihinde Israrlı Bir Entelektüelin Portresi”, 

Sayı: 12, Türk Düşünce Serüveni: Akademidekiler, 

Ağustos, Eylül, Ekim 2000, s.75-78. 


Mithat Sancar 


Norbert Elias şiddet tekelinin diğer birçok insani buluş gibi, iki uçlu bir 
kazanım, tıpkı Tanrı Janus gibi ikiyüzlü bir olgu olduğunun altını çizer. 
Buna göre, ateşin bulunmasının yemek pişirmeyi mümkün kılmış olma- 
sı kadar, evlerin barkların yakılıp yıkılmasında kullanılması gibi; demirin 
işlenmesinin tarımda büyük bir ilerleme sağlaması kadar, savaşlarda da 
büyük bir gelişme yaratması gibi; atom gücünün bir enerji kaynağı olması 
kadar, dehşetli bir silah da olabilmesi gibi, toplumsal buluşlar da iki yüze 
sahip olabilirler. Fiziki şiddet üzerindeki devlet tekelinin ortaya çıkması 
da böyle bir olaydır. Bir yandan böyle bir tekel, tehlikeli bir silah işlevi 
görebilir. Eski zaman firavunlarından günümüzün diktatörlüklerine kadar 
şiddet tekeli, küçük grupların kullanabileceği son derece belirleyici bir güç 
kaynağıdır. Ne var ki, şiddet tekelinin onu denetleyenler açısından gör- 
düğü bu işlev, yegâne işlevi değildir. Diğer yandan bir devlet halinde ve 
içinde örgütlenmiş insanlar için de son derece önemli bir işleve sahiptir. 
Büyük sosyal birliklerin içsel edilginleşmesi, özellikle de büyük insan yı- 
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ğınlarının barış içinde birarada yaşaması açısından vazgeçilmez bir şart 
durumundadır. 

Bütün tekellerin en önemlisi olan silah ya da şiddet tekeli, gerçekten de 
atomun parçalanması gibi iki uçlu bir olgudur. Şiddet araçları ve yöntemleri 
alanındaki teknolojik gelişmelerle birlikte, bu tekel, devletin askeri ve si- 
yasi gücünü de muazzam, daha doğrusu dehşet verici şekilde arttırmıştır. 
Hattâ şiddet teknolojisindeki gelişme ile devletin siyasi gücünün yükselişi 
arasında paralellik ya da eşitlik kurmak da abartı olmaz. Şu halde şiddet 
tekelinin devlete verilmesinin, yani toplumsal barışın ve “uygarlaşma”nın 
bedeli, Leviathan kadar güçlü ve baskıcı bir devletin kurulmasına yapısal 
zemin ve potansiyel imkân hazırlanmasıdır. Bu durumda modem devlet, 
sona erdirmekle görevlendirildiği toplumsal şiddeti tek yanlı teröre dö- 
nüştürüp kapsamlı ve imha edici bir baskı aygıtı ve pratiği geliştirebilir. 
Modern devletlerin 20. yüzyıldaki serüveni, bunun salt teorik bir ihtimal 
olmadığını gösteren sayısız acı tecrübeyle doludur. 

Faşizm, Yahudi soykırımı gibi 20. yüzyıl tarihinin büyük olaylarını 
izlerken ya da “çağdaş” diktatörlüklerin birçoğuna bakarken totalitarizm 
imkânlarının modemliğin kurumsal parametreleri tarafından dışlanmaktan 
çok, onlar tarafından kapsandığını çok daha açık görebiliriz. Totalitarizm, 
geleneksel despotizmden farklıdır; ama sonuç olarak daha korkutucudur. 
Totaliter yönetim; siyasal, askeri ve ideolojik güçleri modem devletlerin 
çıkışından önceki dönemde mümkün olamayacak kadar yoğun bir biçim- 
de biraraya getirebilir. Baumann'ın da, Hitler dönemi ve Yahudi soykırımı 
ile ilgili değerli çalışmasında vardığı en önemli sonuç budur. Baumann'a 
göre, “holocaust, modemliğe özgü kültürel eğilimlerin ve teknik başarı- 
ların dışında anlaşılamayacak, karakteristik bir modern fenomendir” ve 
“modern bürokrasiyi mükemmelleştirmek için geliştirilmiş otorite biçim- 
leriyle yakından bağlantılı”dır. Bu nedenle “holocaust'a, modern toplumun 
gizli tehlikelerinin ender ama önemli ve güvenilir bir testi gibi yaklaşılma- 
sı” gerekir. 

Nazi vahşetinin Almanya'nın kendine özgü tarihsel ve toplumsal özel- 
liklerinden kaynaklanan ya da en fazla Alman tarzı modernleşmenin dina- 
miklerinden beslenen bir tezahür, dolayısıyla genel modem uygarlaşma 
sürecinde bir sapma, bir yol kazası mı; yoksa esas itibarıyla modernliğin 
yapısal özelliklerinin bir ürünü mü olduğu tartışması epeyce kapsamlıdır. 
Bu konuda büyük çaplı bir uluslararası yazın mevcut, ayrıntılarına burada 
girmek bu nedenle imkânsız. Bu yazının önemli bir unsurunu oluşturan 
Baumann'ın tahlilleri, Horkheimer ve Adorno tarafından savaşın hemen 
ardından ortaya atılan tezin daha da ayrıntılandırılmış bir versiyonu ola- 
rak görülmeli. Arada bu tezi çeşitli açılardan işleyen başka önemli çalış- 
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malar da yayımlandı elbette. Örneğin, Henry Jacoby'nin Dünyanın Bürok- 
ratikleştirilmesi adlı eseri de bunlardan biridir. Jacoby'ye göre, çağımı- 
zın başlıca tecrübesi, gücün rasyonel yönetiminden irrasyonel kullanıma, 
meşru cebir araçlarının kesin bir şekilde belirlenmesinden uzaklaşmaya, 
giderek özerkliği artan devlet erkinin yetkilerinin genişlemesine doğru ke- 
sin bir eğilimin varlığıdır. Nazi Almanyası dâhil bütün totaliter yönetimler 
bir tesadüf değil, bu genel eğilimin aşırı bir tezahürü olarak görülmelidir. 
Kuşkusuz Nazi örneğini, tek başına bu eğilimle açıklamak inandırıcı ol- 
maz; bu örneğin yaşanmasında özgül tarihsel şartların da önemli bir payı 
olmuştur. Ancak gene de Nazi rejimi yaşadığımız dünyanın dışında değil, 
bizzat içinde cereyan etmiş ve onu belirleyen genel gidişin ve mantığın en 
uç noktalarına vardırılmasının bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır. 

Bu son tespitleri modemliğin iflah olmaz bir barbarlık projesi olduğu 
şeklinde yorumlamamak şartıyla, temel sorunun, modemliğe içkin bar- 
barlık potansiyelinin nasıl bastırılacağı ve şiddetin tekelleşmesiyle doğan 
büyük tehdidin nasıl önleneceği noktalarında düğümlendiği söylenebilir. 
İşte tam da burada modemlik-barbarlık ilişkisi konusunda üçüncü bir yak- 
laşımı diğer ikisinden farklı kılacak özgün tez, “tamamlanmamış bir pro- 
je olarak modernliğin” bunu sağlayacak imkânları içinde taşıdığı şeklinde 
formüle edilebilir. Buna göre, modernlik, kendisine eşlik eden uygarlaşma 
sürecinde kendi içinden kendine dönük eleştirel ölçütleri de üretmiştir ve 
üretmektedir. Bu nedenle modernlik, modern toplumların yıkıcı potansi- 
yelini teşhis etme ve buna uygun hareket tarzları geliştirme imkânına sa- 
hiptir. Kendi içindeki barbarlığın izlerini sürme ve teşhis etme yeteneğine 
sahip olan bir toplum modeli, bunu aşma becerisini de bir potansiyel olarak 
içinde barındırır. Bu açıdan, modemlik bir mütemadi gerilimler tarihi ve 
uygarlaşma da bu gerilimlerle başarılı bir şekilde başetme çabalarının yo- 
gunlaştığı bir süreç olarak anlaşılmalıdır. Keane'in deyimiyle bir “çelişkili 
eğilimler mozaiği” olarak modernite, “şiddet kurumlarının kamuya hesap 
vermekle yükümlü, böylece yurttaşlar tarafından işleyişleri değiştirilebi- 
lecek “bedensizleştirilmiş? ya da ‘boş’ iktidar mekânları haline gelmesini 
sağlamak için şiddet içermeyen yöntemlerin bulunması ve uygulanması 
yönünde çarpıcı girişimler”le doludur. 


“Şiddet, Şiddet Tekeli ve Demokratik Hukuk Devleti”, 
Sayı: 13, Hukuk ve Adalet Üstüne, Kasım, Aralık, Ocak 2000-01, s. 35-37. 
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Aslı Çırakman 


Avrupa'nın oldukça muğlâk bir fikir olduğu, hattâ bir kurgu olduğu her- 
halde hiçbir zaman tartışılmadığı kadar 20. yüzyılda tartışılmış ve kabul 
görmüştür. Bir yandan 20. yüzyıl boyunca düşünürler ve özellikle tarih- 
çiler Avrupa'nın her zaman bölünmüş ve farklılaşmış olduğunu; hemen 
hemen hiçbir zaman siyasal, kültürel, dinsel, dilsel veya hukuksal bir bir- 
liğe ulaşmadığını ve belki de ulaşamayacağını; ulaşılmasının da arzu edi- 
lebilir bir durum olmadığını (Napoleon, Hitler ve Stalin düşünüldüğünde) 
tartışmışlarken; diğer yandan 20. yüzyılın sonunda Avrupa'yı siyasal, eko- 
nomik ve hukuksal açıdan birleştirmeyi amaçlayan, kültürel birliği varsa- 
yan Avrupa Birliği kurulmuştur. Avrupa'nın ne olduğu sorusuna verilen her 
cevap kaçınılmaz olarak indirgemeye, çarpıtmaya veya aşırı soyutlamala- 
ra dayanmak durumunda. “Avrupa'nın her ne olmasını istiyorsak Avrupa 
odur” diyen Prof. Cologero belki de bu soruya en samimi cevabı veren 
kişidir. Gerçekten de elimizde bize Avrupa'nın ne olduğunu söyleyebile- 
cek Platoncu bir formlar ve anlamlar sözlüğü yok. Avrupa nedir sorusuna 
cevap veremememizin en önemli nedeni, diğer her kültür gibi Avrupa'nın 
da kendi içinde farklılaşmış ve çok boyutlu olmasının yanısıra, sorunun 
kendisinin alabildiğine kapsamlı olması ve tarih boyunca birçok kez, bir- 
çok farklı bağlamda cevaplanmış olduğu için cevapların çok çeşitli ve de- 
ğişken olmasıdır. Bu muğlâklığı gidermek, çeşitlilik ve değişkenlik içinde 
sabit ve özsel olana ulaşmak için Oskar Halecki'nin Avrupamerkezci olma 
pahasına Avrupa nedir sorusunu yanıtladığı söylenebilir. Halecki'ye göre 
Avrupa tarihi Avrupa milletlerinin toplamının, bütünsel bir topluluk olarak 
diğer başka tarihlerden kesinkes ayrılmış tarihidir. Avrupa'yı Avrupa yapan 
Yunan-Roma mirası, Hıristiyanlık ve Avrupa'yı belli bir dönem üstün kı- 
lan endüstri devrimidir. Halecki A vrupa tarihini insanlık tarihine eşitlemez; 
bunun iki önemli nedeni vardır: Bu eşitlemenin modası geçmiştir ve daha 
çok bir 19. yüzyıl düşüncesi olarak değerlendirilmelidir. Dahası, Avrupa 
sadece bir topluluk değil 1950”lerde sona ermiş bir çağdır. Avrupa çağı Av- 
rupa kültürünün dünyanın geride kalan kesimlerine ve kültürlerine üstün 
olduğu çağdır. Her ne kadar, Halecki, Avrupa'nın tarihi boyunca, kültürel 
olarak çeşitli ve siyasal olarak bölünmüş olduğunu kabul etse de, Avrupa, 
sınırları çizilebilir, ne olduğu betimlenebilir bir topluluk ve çağdır. Burada 
önemli olan nokta, Halecki'ye göre “Avrupa tarihine” (1050-1950) Avru- 
palı olmayanlar tarafından müdahale edildiğinde bu tarihin kesintiye uğra- 
masıdır. Araplar İber yarımadasını, Moğol istilaları Rusya'yı, Osmanlılar 
Balkanları geçici olarak Avrupa tarihinin parçası olmaktan çıkarmışlardır. 
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Benzer bir mantıkla, Halecki faşizmi, komünizmi, savaşları ve kolonileş- 
meyi Avrupa'yı bölen ve bu çağı bitiren gelişmeler olarak görür. Böylece, 
“özgürlüğün” bastırıldığı yerler ve dönemler Avrupa tarihinden, özgürlük- 
lerini tekrar elde edene dek çıkarılırlar. Çünkü özgürlük de Yunan-Roma 
mirası ve Hıristiyanlık gibi Avrupa'ya ait temel değerlerden biridir. Bu 
mantıkta, Avrupa sanki birtakım toplama (Yunan, Roma, Hıristiyanlık) 
ve çıkarma (Arap, Rus, Osmanlı) işlemlerinin sonunda elde ettiğimiz so- 
nuçtur. Avrupa'da veya Avrupa girişimiyle tarihe geçmiş bölünmeler ve 
çarpışmalar Avrupa tarihinin dışında kalırlar. Halecki'nin varsaydığı hiç 
de muğlâk olmayan Avrupa fikrinin (Avrupa çağı ve tarihi) en ilgi çekici 
ögesi bu tarih altında toplananlar değil, bu tarihten çıkarılanlar gibi gö- 
rünmektedir. Aslında Halecki Avrupa ne değildir sorusuna cevap vererek 
Avrupa'yı tanımlar. Oysa Avrupalılar herhalde kendilerini içe dönük bir 
şekilde, sadece kendilerine bakarak tanımlamamışlardır. Eğer öyle olsaydı, 
geçmişte ve günümüzde Halecki gibi birçok düşünür ve tarihçi Avrupa'nın 
ne olduğu üzerine akıl yürütmekten çoktan vazgeçmiş olurlardı. Çünkü o 
zaman, muğlâklık giderilmiş, sabit bir Avrupa fikri oluşturulmuş olurdu. 
Halbuki Avrupalılar da, diğer insan toplulukları gibi, kendilerini başka kül- 
türlerle etkileşim sürecinde karşılaştırarak oluşturmuş ve tanımlamışlar- 
dır. Bu etkileşim hem Avrupa'ya hem de Avrupa-olmayana çeşitli aynalar 
tutmuş, değişimi ve farklılaşmayı sağlamıştır. Avrupa fikrinin muğlak ve 
değişken olmasının bir diğer nedeniyse, bu fikrin çoğunlukla, Avrupa-ol- 
mayana göre oluşturulmuş olmasıdır. Kendini başkalarıyla ilişkilendirerek 
tanımlama, doğası gereği ilişkiye girilen ve ilişkinin koşulları değiştikçe 
değişmekte ve çeşitlenmektedir. Dahası, Avrupa-olmayan alabildiğine ge- 
niş ve çeşitli bir kategori olduğu için, Avrupa fikri de o denli çeşitli ve 
farklı olacaktır. Eğer Avrupa kendini karşılaştığı ve iletişime girdiği diğer 
toplumların aynasında tanımlamış ise, bu tanımların sadece çeşitli değil, 
göreceli olduğunu da kabul etmek gerekir. İşte bu nedenle Avrupa'nın Av- 
rupalıya göre tanımı çoğul, değişken ve karmaşıktır. Iyer, Avrupa'yı Av- 
rupa yapan şeyin (eğer öyle bir şey varsa) Avrupa'nın ne olduğu üzerine 
süregiden anlaşmazlıklar ve şüphelerden ibaret olduğunu söylerken; aslın- 
da herhangi bir diğer kültür için de geçerli olan böyle bir göreceliliğin ve 
çeşitliliğin altını çizer. Örneğin Avrupalı düşünürler 18. yüzyılda Avrupa'yı 
Osmanlı'ya göre daha kibar ve uygar olarak görürken, Avrupalıyı (aynı 
dönemde) Pasifik adalarında veya Amerika”da yaşayan yerlilerle (“soylu 
vahşiler”) karşılaştırdıklarında yoz ve ikiyüzlü olarak nitelemişlerdir. Açık 
olan odur ki, Avrupalılar kendilerini diğer kültürlerin aynasında algılarken 
kendileri ve diğerleri arasında kaçınılmaz bir karşılaştırma, hattâ bazen de 
karşıtlaştırma yapma ihtiyacı duymuşlardır. Bu karşılaştırmalar sonucunda 
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sadece diğer kültürleri nasıl algıladıkları değil, kendilerini nasıl algıladık- 
ları da göreceli bir biçimde ortaya çıkmaktadır. Avrupa fikri, Avrupa'nın 
birliği idealine inananların propagandasından öteye geçemez diyen Prof. 
Barraclough'ya göre Avrupa fikri ve Avrupa'nın kendini tanıması neredey- 
se Avrupa'nın tümü tarafından algılanan bir tehditle ortaya çıkmış ve yay- 
gınlaşmıştır. Bu tehdit içerden veya dışardan gelmiş olabilir: Ortaçağ'da 
İslâm, 16. ve 17. yüzyılda Türkler, 19. yüzyılda Rusya, 20. yüzyılda Sov- 
yetler Birliği ve Nazi Almanyası Avrupa'nın kendini tanımasını ve sınırla- 
masını sağlayan, ona ayna tutan tehditlerdir. Aslında tehdit altında oluşan 
Avrupa fikri, maddi veya manevi bir kaosa verilen tepkidir. Bu nedenle 
Avrupa fikri veya Avrupa imajı süreklilik içermez. Aksine zayıf, kırılgan 
ve kısa ömürlüdür. 


“Avrupa Fikrinden Avrupa Merkezciliğe”, 
Sayı: 14, Avrupa, Şubat, Mart, Nisan 2001, s. 32-35. 


Gülriz Büken 


Tüketim toplumu kavramı ve Amerikan yaşam tarzı, Türkiye'ye ilk ola- 
rak Frigidaire buzdolaplarının ithal edilmesi ile girdi. 1950'li ve 1960'lı 
yıllarda, Adnan Menderes'in başbakanlığı sırasında, özel teşebbüs ve ser- 
mayeye dayalı liberal ekonomik politikalara hız verildi. Türkiye'nin, bir 
“küçük Amerika”ya dönüşmesi kavramı, bu hükümetin politikasının kilit 
ögesini oluşturuyordu. Truman Doktrini kapsamında Amerika'dan sağla- 
nan ekonomik yardımlar, yeni süpergüce karşı beslenen hayranlıkla birle- 
şince, 1946 devalüasyonunun yarattığı yeni zenginlerin, Amerikan popüler 
kültürünü benimsemesi de kolaylaştı. Demokrat Parti iktidarı sırasında 
serbest piyasa ekonomisine ve kapitalizme ortam hazırlayan yeni ekono- 
mik politikalar oluşturuldu. Bir yanda enflasyon tırmanırken, yabancı para 
rezervleri, serbest ticaret sayesinde otomobil ve ev eşyası ithalatında tüke- 
tildi. Topluca Amerikan Pazarı olarak bilinen küçük dükkânlarda satılan 
Amerikan malları, Amerikan yaşam tarzını taklit etme lüksüne sahip olan 
yeni zenginlerin ihtiyaçlarına hitap ediyordu. Öte yandan, Amerikan der- 
gilerini örnek alarak hazırlanan Türkçe dergiler, Amerikan yaşam tarzının 
hızla yaygınlaşmasına önayak oldu. Bunlardan biri, 1948'de çıkan Bütün 
Dünya dergisi, Reader 5 Digestin doğrudan Türkçeye çevirisiydi. 
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Günümüzde ise, McDonalds, Burger King, Pizza Hut, Kentucky Fried 
Chicken, Mr. Sandwich, Baskin Robins, Steak House, Open Buffet, Home 
Center, Sauder, Leather Mode, Toys “Я”иѕ, Supermarket, Hypermarket, 
Shopping Center/Mall, Suburb, Townhouse, Sports Center, Disneyland, 
Türk insanının gayet iyi tanıdığı isimler haline geldiler. Bazılarına göre 
bunlar, Türkiye'nin küresel köy tarafından ilhak edildiğinin kanıtıydı. Di- 
ger bir görüş ise, bu ögelerin, Amerika'nın küresel köy üzerinde kurduğu 
kültürel ve ekonomik egemenliğin işaretleri olduğunu savunuyordu. Bü- 
yük metropollerin varoşlarında veya Anadolu'nun az gelişmiş kesimlerin- 
de yaşamlarını kıt kanaat sürdüren insanlar için bunlar, kitlesel medyanın 
tanıttığı, asla erişemeyecekleri, hayalden ibaret sanal bir yaşam tarzının 
simgeleriydi. Üst orta sınıf ise, bunları oturdukları büyük şehirlerin rahat 
ama ayrıcalıklı semtlerinde yer alan, Batılı, medeni bir yaşam tarzının ni- 
metleri olarak gördüler. Adına ister Amerikalılaşma ister Coca-kolonileş- 
me ister McDonaldslaşma densin, bunlar Amerikan popüler kültürünün 
içselleştirilmesini sağlayan ögelerdir. McDonald's'ı, Amerika'nın ve onun 
albenisi yüksek pazar ekonomisinin simgesi olarak betimleyen George 
Ritzer, ortaya attığı “Mcdonaldization” kavramını “eğitim, seyahat, eğ- 
lence, çalışma, yemek, politika, aile ve toplumun tüm diğer yönlerinde” 
oluşan “çok geniş, engellenemez bir ilerleme” olarak tanımlıyor. Hangi 
şekilde tüketilirse tüketilsin (ister Big Mac, Pan Pizza, oyuncak, lazy-boy, 
pop müzik ister popüler dergi), Amerikan popüler kültürünün, Türk popü- 
ler kültürü üzerinde kurduğu egemenliği hafife almak olası değil. Ameri- 
kan popüler kültürü, Türk insanının yemek alışkanlıklarını etkileyip fast 
food satan yerlere rağbet etmesine yol açtı. Boş zaman faaliyetlerini de 
değiştirip onların beyinleri yıkanmış, ailelerinden uzaklaşmış, topluma ya- 
bancılaşmış telekoliklere dönmelerine yol açtı. Ayrıca insanların tüketim 
alışkanlıklarını da derinden etkileyip alışveriş merkezlerinin müdavimleri 
haline gelmelerine yol açtı. Bütün bunlara ek olarak, Amerikan popüler 
kültürü, spor alışkanlıklarını da etkileyerek, insanların, sağlığı iyileştir- 
mekten ziyade tüketimi körüklemeye yönelik olan spor merkezlerine akın 
etmelerine yol açtı. 

Gerçekten de 1999°а Türkiye'de McDonaldslaşma konusunda hızlı 
adımların atıldığı anlaşılıyor. Henüz ülkenin tümü olmasa da, Türkiye'nin 
büyük metropolleri, önemli ticari işlemler için sabit para birimi olarak 
Amerikan dolarının geçerli olduğu “küçük Amerika”lara dönüştü bile. 

Kitlesel iletişim araçlarıyla işbirliği içinde olan Amerikan popüler kül- 
türü, bugünlerde Türk yaşam tarzının her alanını ele geçirmiş durumda; 
bu kültür çoğu zaman, farkında olunmadan gayet doğal bir şekilde tüke- 
tiliyor. Amerikan popüler kültürü, kendi kendine ortaya çıkmasına mahal 
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bırakılmaksızın, nüfuzlu sınıfın ve ekonomik sektör liderlerinin otoritesi 
tarafından yönlendirilerek üretiliyor. Bu olgu, kitlesel medya tarafından 
yaratılıp şekillendiriliyor ve kitlelerin tüketimine sunuluyor. Türk toplu- 
munun, Amerikan rüyasının büyüsüne kapılmış olan nüfuzlu kesimi bunu 
silip süpürüyor. Tüketim sürecine sadece kısıtlı aile bütçeleriyle katılabilen 
ve üst sınıf yaşantısına hayran olan toplumun çoğunluğu ise, bunun tadı- 
na bakmakla yetinmek zorunda kalıyor. Bugünün Türkiyesi'nde, Ameri- 
kan popüler kültürü, farkına varılmasa da doğal bir şekilde sürekli olarak 
yaşanıp tüketiliyor. Tüketim mallarının çeşitliliği ve bolluğu, tüketicilere 
verilen kredilerin artması, radyo ve televizyon yayınlarının ülkenin her ye- 
rinden izlenebilmesi, reklâm şirketlerinin sayısı ve sağladıkları hizmetle- 
rin artması ve iletişim teknolojilerinin yaygınlaşması sayesinde, Amerikan 
popüler kültürünün tüketilmesi kolaylaştı. Ticari zihniyet, kapitalizm ve 
tüketim toplumundan oluşan bu dünya görüşü ve ideoloji, nüfuzlu sınıf- 
ların ve sanayi liderlerinin öncülüğü altında, medya tarafından yaratıldı 
ve bir paket olarak topluma diretildi. Ancak, Amerikan tüketim toplumu 
anlayışını benimsemenin gizli faturası da ağır oldu; Türkiye özgün kültürel 
geleneklerini ve özerkliğini bir tarafa bırakarak huzur kaçıran bir kültürel 
homojenleşme ve standartlaşma sürecine girdi. 


“Amerikan Popüler Kültürünün Türkiye?de Yayılışına Karşı 
Tepkisel Düşünceler”, 
Sayı: 15, Popüler Kültür, Mayıs, Haziran, Temmuz 2001, s. 48-50. 


Dursun Ayan 


Ord. Prof. Dr. Aydın Sayılı, Türk düşüncesinin son yüzyılda yetiştirdiği 
seçkin bir bilim tarihçisi, Ortaçağ Orta Asya uzmanı ve doğubilimcisidir. 
O çalışmalarıyla Türk entelektüel kimliğini bilim tarihine kaydetmiştir. 
Böylece Türk kültürünün “göçebelik” imajı mukadder bir kimlik olmak- 
tan kurtulmuştur. Onun, Türk Uygarlığının bir mensubu olarak, yaptığı 
atılım ve verdiği emek genelde doğu toplumlarının, doğuda ve batıda İs- 
lâm Uygarlığına mensup olmuş diğer toplumların entelektüel kimliğini 
netleştirmek isteyenlere de ilham sağlamıştır. Dünya uygarlık tarihini ka- 
leme alırken özellikle, Antik Yunan öncesi Mısır ve Mezopotamya'yı göz- 
den kaçıran, Çin, Hint, Ortaçağ Türk ve Doğu İslâm dünyasını, Endülüs”ü 
dikkate almak istemeyen ben-merkezli ve biz-merkezli tarihçilerin kendini 
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beğenmiş anlayışlarına bir eleştiri olarak Aydın Sayılı'nın önemli bir yeri 
vardır. 

Aynı zamanda İslâm uygarlığının bir mensubu olarak topyekün İslâm 
bilim tarihinde kurumlar ve belgeleriyle bilimsel anlamda kayda değer bir 
yer açmıştır. Bütün kültürlerin bilime ve diğer uygarlık olgularına yaptığı 
katkılara gerekli saygıyı göstermekle kendini yükümlü hissetmiş, örneğin 
Kopemik”'in astronomi tarihindeki yerine özel bir ilgi duymuştur. Eski Yu- 
nan uygarlığının öncelikle dünya tarihindeki, İslâm bilim ve felsefe ge- 
leneğindeki vazgeçilmez yerini ve önemini idrak etmiş, ancak sıradan bir 
hümanizm anlayışı ile insanlığın ve batının bütün kaynaklarının Eski Yu- 
nan'a bağlanması konusunda eleştirel tavrını yapıtlarıyla ortaya koymuş- 
tur. O, insanlıkçı (hümaniterist) birisi olarak, Türk ve İslâm entelektüel 
birikiminin araştırıcısı ve Cumhuriyet Türkiyesi'nin fikir adamıdır. Ve bu 
yönleriyle bilimsel kimliğini herhangi bir siyasi mensubiyet içinde erit- 
memiştir. 

Bazılarının, Sayılı'yı pozitivist bir mürit olarak eleştirme yolunu sü- 
rekli açık tutmaları mümkündür, logosantrik, siyantist, materyalist (bilim- 
sel anlamda) diyenlerin olmasını da normal karşılamak gerekir. Ancak, 
Hayatta En Hakiki Mürşit İlimdir adlı eseri pozitivist müritlik işi olarak 
değil, bilim tarihi ve felsefesinin sosyolojik tonlamalarla ele alındığı bir 
metin olarak düşünülmelidir. Sayılı”nın hocası George Sarton”dan esinle, 
bilimi insanlık tarihini incelemenin temeline koyan hümanist anlayışı, 
Sarton”dan farklı olarak, ideolojiden çok epistemolojik ve metodolojik 
kaygıyı taşımaktadır. Sayılı, bilimin önemini vurgularken, örneğin bir si- 
yaset.adamının her şeyi siyasetle açıklayarak düştüğü bir meslek şoveniz- 
mine düşmediği gibi tam tersine, bilimsel kültürün uygun siyasetle, devlet 
adamlığıyla, ekonomik zenginlikle, edebiyatla, dinle, sanatla ve felsefeyle 
beslendiğine inanmaktadır. Bunun en güzel kanıtı ise onun İslâm dün- 
yasında gözlemevlerini (rasathâne) ele aldığı eserinde serimlediği geniş 
sosyo-kültürel ve sosyo-politik bilimsel kültür çevresidir. 

Dünyada ilk kez bilim tarihi dalında, meslekten bilim tarihçisi olarak 
doktora çalışması yapanlardan birisidir. Princeton ve Harvard üniversite- 
lerinde, Carnegie Enstitüsü'nde yaptığı çalışmalar ile seçkinleşen, Belçi- 
ka kökenli hocası ve tez danışmanı George Sarton'un ilkelerine bağlı ola- 
rak, bilim tarihinin akademik şekilde Türkiye'deki ilk kurucusudur. Çok 
genel olarak bir öncünün meşalesini vefatından sonra taşıyanlar sadece 
bir öğrenci olarak dikkate alınmaktadır, oysa Aydın Sayılı, Sarton'un bir 
öğrencisi olmanın dışındadır: birikimi ve şahsiyeti, hattâ öğrencilik hayatı 
bunun kanıtıdır. 
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Aydın Sayılı'nın bilim tarihinin dünyada ve Türkiye'de en seçkin bi- 
rinci kuşak simalarından birisi olduğuna bilim tarihçileri ve onun eserleri 
işaret etmektedir. Bilim tarihçilerinin Aydın Sayılı'nın eserleri üzerine ya- 
pacakları eleştirel incelemeler, bu çalışmalar yoluyla derivasyonlar (de- 
rinlemesine sorgulama) ve bir konuyu birkaç adım ileriye taşıma mutlaka 
bilim tarihine katkı niteliğindedir. Son yıllarda bilim tarihi konusundaki 
kurumlaşmalar, yayınların artması, önceden başlatılan konuların ge- 
liştirilmesi, yeni araştırma alanlarının açılması, Türk ve dünya bilim ta- 
rihinin gelişmesine hizmet etmektedir. 

Aydın Sayılı'nın Türkiye'de ilk kez bilim tarihi disiplinini kürsü düze- 
yinde Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi Felsefe Bö- 
lümü'nde (1952) kurmasından sonra, hem bu üniversitede hem de diğer 
üniversitelerde bilim tarihine ilgi duyup emek verenlerin sayısında bir 
artış olmuştur. Aydın Sayılı'dan önce de, Abdülhak Adnan Adıvar, Ah- 
met Süheyl Ünver, Salih Zeki Bey gibi Türkiye'de bilim tarihine emek 
verenler, önemli katkı sağlayanlar da olmuştur. Ankara Üniversitesi *nden 
sonra İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Felsefe Bölümü içinde Bi- 
lim Tarihi Anabilim Dalı da (1984) Ekmeleddin İhsanoğlu tarafından ku- 
rulmuş ve daha sora lisans düzeyinde eğitim veren Bilim Tarihi Bölümü 
(1989) açılmıştır. Bunlar ilk akla gelen somut gelişmelerdir. Ne yazık ki 
bu bölüme lisans öğrencisi alınması durdurulmuş (1999), etkinlik felsefe 
bölümü içinde bilim dalı düzeyine indirilmiştir. Türk Bilim Tarihi Kuru- 
mu'nun kurulması ise üniversite dışında bilim kültürünün gelişmesinde bir 
atılım olarak düşünülmelidir. 


“Ord. Prof. Dr. Aydın Sayılı” 
Sayı: 16, “Türk Düşünce Serüveni: Geç Aydınlanmanın Erken Aydınları” 
Ağustos, Eylül, Ekim 2001, s. 215-218 


Erinç Yeldan 


Türkiye, bilindiği gibi 2001 yılının ikinci çeyreğinden itibaren yeni bir ikti- 
sadi kriz dalgası altına girmiş durumdadır. 14 aydır uygulanan “enflasyonu 
düşürme ve istikrar” programı 21 Şubat itibarıyla iflas etmiş ve bu tarihten 
bu yana sürdürülen istikrar arayışları henüz ekonominin dengelerini sağla- 
yabilme konusunda başarılı olamamıştır. Aslında Türkiye ekonomisi temel 
dengelerini 1990”ların başından itibaren yitirmiş gözükmekte ve gittikçe 
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şiddetlenen bir bunalım süreci yaşamaktadır. Söz konusu bunalım süre- 
cinin en belirgin özellikleri ise büyüme ve daralma aralıklarının giderek 
sıklaşması ve salınımlarının giderek açılması olarak belirlenmektedir. Ni- 
tekim 1998'in ilk çeyreğinden itibaren gözlenen son 14 çeyrek dönemin 
dokuzunda ulusal gelirin daralma yaşamış olduğu (negatif büyüme hızları 
sergilediği) ve “istikrarsızlık-kriz-yapay büyüme-istikrarsızlık” sarmalın- 
da bir kısır döngü içine itilmiş olduğu görülmektedir. 

Söz konusu kriz sürecinin yapısal kaynakları doğrudan doğruya IMF 
destekli, neoliberal istikrar politikalarına dayanmaktadır. Türkiye gibi 
kapitalistleşme sürecine çarpık, denetimsiz ve eksik rekabetçi piyasa ko- 
şullarında eklemlenen çevre (peripheral) ekonomilerinde piyasa güçlerine 
dayalı istikrar arayışları giderek kırılgan bir yapı yaratmakta ve özü itiba- 
rıyla dengesizlikler içermektedir. Bu tartışmanın ana çizgilerini vurgula- 
mak için öncelikle Bağımsız Sosyal Bilimciler —İktisat Grubu diye anılan 
bir grup akademisyenin Mart ayı başında yapmış olduğu temel bir gözlemi 
dile getirmek uygun olacaktır: 

Süreklilik kazanan bunalım, hükümetlerin sadece son birkaç yılda uy- 
guladıkları “yanlış” tedbirlerin ya da “teknik hatalarının” değil, 1980'den 
bu yana uygulanan ve ulusal ekonominin dengelerini denetimsiz ve yön- 
lendirilmemiş piyasa güçlerine terk etmeyi amaç edinmiş olan neo-liberal 
politikaların bir sonucudur. 1998'in ikinci yarısından itibaren derinleşen 
ekonomik kriz, 1998 Asya ve Rusya krizleri gibi dışsal şokların da etki- 
siyle, 1990”lar boyunca sürdürülen dışa bağımlı, yapay büyüme stratejisi- 
nin ve çarpık toplumsal bölüşüm ve birikim mekanizmalarının artık tı- 
kanmış olduğunu belgelemektedir. Devlet, özellikle 1990-sonrası yıllarda 
ulusal ekonominin yönlendirilmesi işlevini tamamen yitirmiş ve bir topye- 
kün reform stratejisi ile makroekonomik istikrarı yeniden oluşturabilmek 
yerine, ekonominin birikim önceliklerini doğrudan doğruya kısa vadeli 
dış sermaye girişlerinin özendirilmesine dayandırarak, kısa süreli ve ya- 
pay büyüme kazanımları üzerine kurmayı tercih etmiştir. Bu tercih, ulusal 
ekonomiyi tamamen konjonktürel ve dışsal olgulara bağımlı hale getirmiş 
ve ekonominin kısa çevrimli, mini büyüme-kriz-istikrar sarmallarına so- 
kulmasına neden olmuştur. Bu süreçte kamu kesimi ve borç servisi yükü 
sürdürülemez boyutlara ulaşmış; kamu kesimi tasarruf ve yatırım yapamaz 
hale gelmiş; özel sektör birikim tercihleri giderek reel üretici sektörlerden 
uzaklaşarak, spekülatif rantiyer-tipi birikim alanlarına yönelmiş ve işgücü 
piyasalarında marjinalleşme ve kuralsızlaştırma artarken, toplumsal gelir 
dağılımı da ciddi biçimde bozulmaya itilmiştir. 

Dolayısıyla, Türkiye ekonomisinin içinde bulunduğu kriz sürecini bir- 
birinden bağımsız, rastgele olaylar ve yanlış teknik iktisadi politikaların 
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sonucundan ibaret değerlendirmemek gerekmektedir. Gerçekte söz konu- 
su kriz, Türkiye ekonomisinin son yirmi yıldır içinde bulunduğu yapay 
büyüme-istikrarsızlık-daralma döngüsünün bir sonucu olarak, ulusal eko- 
nominin serbestleştirilmesi yönünde yapılmış zamansız, denetimsiz ve ba- 
şına buyruk politika dönüşümlerine bağlıdır. 


“Türkiye Ekonomisinde 2000-2001 Krizinin Yapısal Kaynakları Üzerine”, 
Sayı: 17, Ekonomi, Kasım, Aralık, Ocak 2001-02, s. 195-197. 


Uğur Kömeçoğlu 


Küreselleşme çoğu zaman oldukça nahif biçimde sadece geniş çaplı bir 
fenomen olarak algılanmaktadır. Örneğin yerel veya mikro-sosyolojik 
problemlerle ilgilenen sosyal bilimcilerin aksine büyük makro-sosyolojik 
problemlerle uğraşan sosyologların ilgi alanıymış gibi düşünme eğilimi 
söz konusudur. Robertson'a göre bu başlı başına aldatıcı bir yaklaşımdır ve 
küreselleşme hakkındaki mitolojinin bir parçasıdır. Bu, kültürel olarak ho- 
mojenleştirici güçlerin diğer güçler üzerindeki zaferini temsil eden geliş- 
melerle ilgili bir mitolojidir (Robertson, 1995: 25). Achille Mbembe (2000: 
259), felsefi bir bakış açısıyla küreselleşmeyi Heidegger'in “devâsâ” veya 
“muazzam” (das Riesige) kavramıyla karşılaştırır. Bu devasa kavramının 
nitelikleri arasında büyük mesafelerin ortadan kalkması, gündelik haya- 
tın yabancı ve uzak diyarlarda temsil edilmesi vardır. Ancak bunların da 
ötesinde Heidegger için nicelik das Riesige yoluyla temel bir nitelik ol- 
maktadır. Dünya, temsilin ötesinde bir mekânda kendini doğrulamaktadır, 
böylece hesaplanamayana kendi belirleyiciliğini ve benzersiz tarihsel ka- 
rakterini vermektedir. Das Riesege'nin zamanı böyle bir dünyadadır. Bu 
yüzden küreselleşme mitolojisinde daha büyük olan daha iyiymiş gibi 
gözükür, yerellik hattâ tarih silinmiş gibidir. Küreselleşme kavramlaştır- 
maları bu anlamda didaktik bir aklın ürünü olmaya adaydır ve en yaygın 
yorumlar Batı'dan yayılan teknolojik, ticari ve kültürel senkronizasyon 
yoluyla dünyanın gittikçe homojen ve standart bir hal almasıyla ilgilidir. 
Benzer yaklaşımlar aslında küreselleşmeyi Batılılaşma olarak algılayan bir 
aklın farklı çeşitlemeleridir; bu yüzden de gelişme teorisinde ve sosyoloji- 
de durup geçilen bir duraktan öte bir anlamı olmayan modernleşme teori- 
sinin uzantısı olarak düşünülebilirler. Arnason'a (1990: 222) göre, küresel 
düzenle ilgili söylemler Parsonsçu yaklaşımla suni olarak izole edilmiş ve 
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birleştirilmiş bir Amerikan toplumunun küresel şartlara transfer edilmesi- 
dir. Tomlinson'a (1991: 141) göre bu durumda “modemlikten bahsetmek, 
güçlü bir tarihsel kaçınılmazlık anlamında, kültürel değişimden kültürel 
kader olarak bahsetmek anlamına gelmektedir... ve her türlü akılcı kültürel 
eleştiri projesinin terk edilmesi demektir.” (...) 


Ulus-devlet kavramının yaygın kullanımı, üçüncü dünyadaki ulus dev- 
letlerin, Batılı kurumlarla aynı dili kullanmalarına rağmen tamamıyla 
farklı biçimlerde organize olduklarını açıklayamaz. Ulus devlet termino- 
lojisi küresel bir alanda ekonomik ve siyasi gücün örgütlenişiyle tama- 
men ilişkilidir. Bu anlamda küreselleşmeye dair kurumsal bir eğilim ol- 
duğundan bahsedebiliriz, ancak Friedman'a (1995: 89) göre küreselleş- 
mekte olan somut ulus devletler değil yalnızca terminoloji ve retoriktir. 
Artan bir merkezileşme karşıtı eğilim bulunmakla birlikte dünya çapında 
sermayeye erişim ilişkileri küreselleşmektedir. Ulus devlet terminolojisi 
ve modernleşme retoriğiyle uluslararası fonlar ve destekler edinme isteği 
arasındaki ilişki yeni elitlerin ve elit kimliklerin oluşum sürecindeki un- 
surlardır. Bunlar açıkça dünya sisteminin şartlarına bağımlıdır. Başka bir 
deyişle küreselleşme dünya sisteminin bağımlı bir niteliğidir. Devletler ta- 
rafından yürütülen, şiddet kullanımı ve demokrasi-iktidar retoriklerine dair 
çok sayıda fiil ortak özellik gösterebilir. Hattâ ortak bir ulusal tarih yaratma 
projelerinin küresel bir niteliğe sahip olduğu söylenebilir. Ancak güç iliş- 
kilerine bakıldığı zaman, bu ülkelerdeki meşrulaştırma şartlarının ve tarih- 
sel benzerliklerin kolonyal rejimler gibi çok daha önce küreselleşmiş bazı 
yapılarla ilişkili olduğu ortaya çıkar. Yönetimsel kategorilerle iktidarı elde 
etme ve sürdürme stratejileri arasındaki asıl ilişkiler, devlet ve demokrasi- 
nin işlevinin nasıl anlaşıldığı tamamen farklıdır. Üçüncü dünyadaki birçok 
ülke sırf birer ulus devlet oldukları için diğer ülkelerle aynı sınıflandır- 
manın içine sokulamazlar (Friedman, 1995: 89). Küreselleşmenin yapısal 
süreçleri melezleşme üzerine kuruludur. Pieterse'nin belirttiği gibi Kuzey 
İrlanda sakinleri İngiliz mahkemelerinin kararlarını Strasbourg”daki Avru- 
pa İnsan Hakları Mahkemesi'ne getirebilirler; Katalonya Madrid'i, İngil- 
tere Paris'i Brüksel?e başvurarak sıkıştırabilir ya da bunu diğer bölgelerle 
bağlantılar kurarak yapabilirler (örneğin Katalonya ve Ruhr bölgesi ara- 
sında). Küreselleşme hem ulus-üstü hem ulus-altı bölgeselcilikleri kuvvet- 
lendirmektedir. Japonya ve Amerika'dan gelen ekonomik tehditlere karşı 
kurulan Avrupa Birliği, iç pazarın ötesinde bir isteği temsil etmektedir ve 
çoğul Avrupa”lara sahip olarak yönetimsel, hukuksal, siyasi ve kültürel bir 
formasyon oluşturma sürecindedir: Ulusların, bölgelerin Avrupası, Avrupa 
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Medeniyeti, Hıristiyanlıklar vb. Küreselleşme, bölgeselleşme ve alt-bölge- 
selleşme süreçleri birarada gitmektedir (Pieterse, 1995: 50). 


“Küreselleşme, Modernleşme ve Modernlik”, 
Sayı: 18, Küreselleşme, Şubat, Mart, Nisan 2002, s. 21-23. 


Zygmunt Bauman 


Cantell & Pedersen: Modern ile postmodern arasındaki ilişkiye dair te- 
mel düşünceleriniz nelerdir? 


Bauman: Şunu söylemeliyim ki bugün, postmodemite kendi için (für 
sich) modemitedir. Bu modernite, kendi yanlış bilincinin ötesine geçen ve 
başından bu yana aslında yaptığı şeyin —ki bu belirsizlik ve çoğulculuk 
üretimidir— ne olduğunu anlayan, rasyonel düzen ve mutlak hakikat gibi, 
en başta belirlenmiş amaçlara asla ulaşılamayacağı gerçeğiyle kendisini 
uzlaştırır. Bazı sosyal bilimciler, “geç modernite” hakkında konuşmamız 
gerektiğini öne sürmekte. Ancak ben, daha fazla entelektüel cesaret sağ- 
layan ve sizin, modern zamanlara özgü belirli söylemlerce sınırlandırı!- 
manıza izin vermeyen, postmodemite terimini tercih ederim. Böylece siz 
kendinizi bir yana bırakıp neler olup bitiğine dışarıdan bakmaya ve yeni 
kavramlar, yeni ifadeler ve yeni modellerle ortaya çıkmaya çalışabilirsiniz. 


Açıkçası, postmodern teori adı altında yazılan her saçmalığı kabul etme 
zorunluluğu olmaksızın, geç modemitedense, postmodemite hakkında ko- 
nuşmak daha sağlıklı bir karardır. Aksi takdirde bu terminolojik tartışma- 
da zaten pek de bir şey bulamayız, çünkü postmodern kavramının bizzat 
kendisi, modemiteye bağlı olduğumuz gerçeğinin bir itirafıdır. Belirli bir 
toplum türüne işaret etmesi dışında, o “post” hiçbir şeydir. 


С. & P.: Postmodern topluluk biçimlerinin temel karakteristik özellikleri 
nelerdir? 


Bauman: Çok kısa bir cevap vermek gerekirse, bu tür toplulukların en 
karakteristik özellikleri akıcılık, akışkanlık ve değişebilirliktir. Moderni- 
te ve Belirsizlik Пе Postmodernitenin Yansımaları'nda da belirttiğim gibi, 
postmodern topluluklar, üyelerinin tercihlerini belirleyen ve onlardan önce 
gelen Ferdinand Tönnies'in Gemeinschafi*ından çok, Immanuel Kant'ın 
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estetik topluluklarına benzemektedirler. Onların, üyelerinin vaatleri dı- 
şında dayanacakları bir dayanak noktası yoktur ve bu yüzden topluluklar, 
üyelerinin ilgileri canlı tutulduğu ve duygusal vaatler güçlü olduğu müd- 
detçe yaşayabilirler. Aksi durumda, tarihe karışırlar. 


С. & P.: Modern öncesi zamanlar ile postmodern zamanlar arasında her- 
hangi bir benzerlik görüyor musunuz? 


Bauman: Biz kimi zaman, modem öncesi toplumları “geleneksel” diye ad- 
landırırız. Bizim “geleneğin rolü” dediğimiz şey aslında “Ben seni izlerim, 
sen beni izlersin” konumunda yaşayan insanların içinde bulundukları bir 
durum düşüncesidir. Herkesin kontrol altında olduğu ve herkesin, paylaşı- 
lan gelenek ve göreneklerin belirli bir düzeyine doğru çekildiği bir ortam. 
Kelimenin en geniş anlamıyla bu, modern öncesi durumdu. Bu durum, mo- 
dern hayatın anonimliğiyle yer değiştirdi. Modern öncesi zamanların ter- 
sine modem zamanlarda bizler, çoğunlukla birbirini tanımayan yabancılar 
arasında yaşıyoruz. Bu nedenle soru şudur: Komşuların göz hapsi, yerel 
topluluklar veya komşular tarafından uygulanan bir baskı olmadığı zaman, 
insan davranışında belirli bir öngörülebilirlik ve düzen nasıl sağlanabilir? 
Modernitede bu, gerçekte insanları zapturapt altına alan baskının ve çoğu 
insan davranışını ahlâka karşı sorumsuz kılmanın desteklediği, zorunlu 
ahlâki kodların belirlenmesiyle gerçekleştirildi. Şimdi bizler, hâlâ yaban- 
cılar topluluğunda yaşıyoruz ve bu açıdan değişen bir şey olmadı —henüz 
Tönnies'in yerel topluluklarına geri dönemedik. Ama “yüce kanun”un (big 
code) eski gücü yok ve bu nedenle ilk kez, ortaya çıkacak sonucun ağır 
yükümlülüğünü taşımak şartıyla, cinsel partnerimiz, eşimiz, çocuğumuz 
ve anne babamızla olan ilişkimizi tartışmamız gerekmektedir. 


“Modernite, Postmodemite ve Etik”, 


Sayı: 19, Yeni Düşünce Hareketleri, Mayıs, Haziran, Temmuz 2002, s. 53-56. 
Çev.: Aytaç Yıldız 


Şerif Mardin 


Aijaz Ahmad'ın pek derinlere giden, Edward Said'in Oryantalizm'i ile 
ilgili tenkitlerinin Said tarafından beğenilmediği, bu beğenmemenin Co- 
lumbia Üniversitesi'nde bazen çarpıcı şekiller almış olduğunu tekrar et- 
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mekten kendimi alamayacağım. Ancak, Ahmad”ın fikirlerine, burada açık- 
lamak istediğim birkaç konuya giriş teşkil ettikleri için başvuruyorum. Ah- 
mad”ın tenkitlerini ve bende ilham ettiği fikirleri özetleyerek birkaç başlık 
altında toplayabilirim. 


ÅUERBACH VS. 


Said'in tezlerini şekillendiren fakat arka planda kalan temel, Auerbach, 
Curtius ve Spitzer gibi Avrupa'nın karşılaştırmalı edebiyat pirlerine olan 
derin tepkisidir. Bu gruba dahil olan kişilerin savları eski Yunan'dan beri 
süregeldiğini kabul ettikleri ve müspet değer bağladıkları bir hümanizma- 
dan çıkar. Said ise aynı edebi gelenekten çıkarak geleneğin tümüyle Batı 
karşıtı nasıl bir vurgu taşıdığını anlatır. Said'in anlatımı Spitzer ve benzer- 
lerinin olumsuz bir simetriği gibi gözüküyorsa da bu doğru değildir. 

Batı hümanistleri hümanizmayı, bu geleneğin kendilerine sunduğu zen- 
gin tahlil aracı birikimlerinden bazılarını seçerek kültürel gelişmeleri anla- 
mak için kullanmışlardır. Said ise her iki kullanımda çok öncelere uzanan 
(Aiskhylos-Flaubert) hümanist geleneğin bir bütün olarak Doğu aleyhinde 
bir “söylem” oluşturduğunu vurguluyor. Ahmad'a göre bu kadar uzaklara 
giden kesintisiz bir olumsuzluğu öne çıkarmaya çalışmak, şablonun ne ka- 
dar ideolojik ve özünde Said'in kendini bir parçası olduğunu vurgulama- 
ya çalıştığı Filistin (Müslüman) cemaatiyle ilgili olduğunu ortaya çıkarır. 
Özetle, Said'in “oryantalist” tutumu bu şekilde zamana yaymak Batı'nın 
Doğu hakkındaki söyleminde esasen olumlu olan yönleri inkâr ettiği oran- 
da inandırıcılığını kaybettirmektedir. Bu noktada tezinin aksini gösteren, 
üzerinde çok durulmuş bir örnek, Çin'e giden Cizvitlerin fazla “Çinlileş- 
tikleri” için Vatikan kayasına çarpmaları hadisesidir. Doğu'nun mistisiz- 
mini yakın tarihlerde kendi felsefesinin temeli yapan Henry Corbin gibi 
oryantalistlerin ise üzerinde durmadan geçiyorum. 


SÖYLEM VE TARİH 


Said'in önemli kavramsal dayanaklarından biri Foucault'dan iâreten aldığı 
“söylem” kavramıdır. Zaten Foucault”da nereye oturduğu pek belli olma- 
yan “söylem”, Said tarafından Foucault'nun her şeye rağmen son derece 
tedbirli kullanımını aşan bir serbestlikle ileri sürmüştür. Said'in “söylem”i- 
nin birbirinden değişik anlamlarıyla -bazen ‘mentality’, bazen ‘institution’ 
bazen ‘canonical tradition’ olarak kullanılması, kavramın Said'deki kay- 
paklığını belirler (Ahmad'a göre buradaki asıl vurgu “İslâm'adır. Fakat 
Said bunu da zaman zaman genişletebiliyor). “Doğu” zaten kendi başına 
müphem bir alan olduğuna göre “Batı'nın Doğu söylemi” daha da anlam- 
sız bir savdır. 
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Ahmad'ın vurguladığı gibi Said'e inanacak olursak Batı'nın söy- 
lem'iyle Doğu'nun gerçek tarihini anlamak mümkün değildir. Bu da Sa- 
id'in açıklamalarının, olduğu gibi kabul edildiğinde inanılması en zor so- 
nuçlarından biri... 


BİZDE “ORYANTALİIZM” 


Said'in değerlendirmelerinin tümüyle bizim çağdaş okuryazarımıza hoş 
gelen bir sadası vardır. Oryantalizm söylemi aydınlarımızca oldukça kolay 
benimsenmiştir. 

Bunun izahı, sanıyorum, Said'in tezindeki egemen söylemin ve ileri sür- 
düğü temanın bizde bir vurgu olarak eskiden beri mevcut olmasında yatar. 
Batı ile genişleyen ilişkilerimiz çağında —açık veya kapalı— Batı'nın böyle 
bir söyleminin bizi anlamanın çerçevesi olarak kullanıldığına inanmışızdır. 
Batı tarafından sürekli bir “ast” (subaltern) olarak değerlendirildiğimiz, 
buna karşı çıkılması gerektiği fikir hayatımızın bir ana ilkesidir. Bu te- 
ma'yı Mustafa Fazıl Paşa'nın 1865 tarihli meşhur Padişaha “Mektup”unda 
bile yakalayabiliriz. Bugün aynı kanı, sağ ve sol uçların —ve bazı gözü 
tetikte “orta”ların— oluşturduğu fikir kamplarının ayrılmaz ortak paydası- 
dır. Bu şekilde beliren şüpheciliğin bir izahı “meşru müdafaa” ve onuruna 
düşkün insanların tabii bir karşı koyması olabilir. Hiçbir yerde kullanılma- 
yan bir açıklama, bu tutumda belki de “küffar-ı hâksâr” yaklaşımının bir 
payı olabileceğidir. Günümüzün aydınlarında daha sofistike olan Osmanlı 
üst tabaka aydınları ise bu konuya günümüzde az görülen bir ironiyle yak- 
laşmayı bilmişlerdir. Yaklaşımlarında Batı'nın söylemindeki olumsuzluğu 
doğrudan vurgulamadan “uzaktan” değerlendirmenin örnekleri mevcuttur. 


“Oryantalizmin Hasıraltı Ettikleri”, 
Sayı: 20, Oryantalizm І, Ağustos, Eylül, Ekim-1 2002, s. 107-109. 


Seyla Benhabib ile Söyleşi 


Tütüncü: (...). Sizce Türkiye'nin modernleşme yolculuğunda Batılı kültü- 
rel değerler ile İslâmi kültürel değerlerin çatışması açısından medeniyetler 
savaşı her zaman gündemde miydi? Ya da Türkiye'nin modernleşme proje- 
sinde geldiği nokta ve başarıları böyle bir tezi yanlışlıyor mu? 
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Benhabib: Batı ve Doğu gibi kavramlar bir yerde ideolojik mobilizasyona 
yol açan kavramlar ki bunlara sahip çıkmak isteyen herkes bir yerde bu 
kavramların değişik ve çelişkili anlamlarını kontrol edip tek sesli yapmak 
istiyor. Bu noktada Jacgues Derrida'nın bir önerisini göz önünde tutmak 
iyi olabilir. Derrida'ya göre her dil kendi içinde çeşitliliği ya da değişik 
seslerin çağrışımlarını barındırır. Ben bunu son kitabımda her kültürü çe- 
lişkili anlatılardan biraraya gelen bir diyalog olarak tanımladım. Yani kül- 
türü çelişkili bir diyalog olarak görmek lazım. Esasında bunu Türkiye öze- 
linde düşündüğümüzde daha iyi anlayabiliriz. Türkiye'nin modernleşme 
tarihine bakarak şu soruyu soralım: Kimdir Türkiye'de Batı? Fransa mı, 
İngiltere mi, Almanya mı, Amerika mı? Türkiye'deki toplumsal ve siyasal 
çatışmaları Batı-Doğu çatışmasına indirgeyerek Dünya ve Türkiye tarihi- 
nin çok önemli değişik aşamalarını ve kültür ilişkilerini aceleci bir biçimde 
yok sayıyoruz. Örneğin, Fransa'nın Osmanlı İmparatorluğu'yla olan iliş- 
kisi kapitülasyonlarla başlamasına rağmen hiçbir zaman ilgisi sadece ko- 
loni yaratmak üzerine olmadı. 19. yüzyılda İngiltere'nin ilgisi ise daha çok 
stratejik çıkarları üzerine oldu denebilir. Fakat Kemalist düşünce İngiliz 
liberalizminden değil de, Fransız düşünce ve siyasal sisteminden etkilendi. 
П. Dünya Savaşı sonrasında Amerika'nın Türkiye'ye yardımcı olmak için 
gelmesini düşünelim. Soğuk Savaş çerçevesi içinde Türkiye önemli bir 
“anti-komünist” destekti ABD'ye. Bugün diplomatik ilişkilerin temelinde 
bile bu tarihsel çelişkiler yatıyor. Kısaca toparlamak gerekirse, söylemek 
istediğim, Batı-Doğu kavramlarını ya da medeniyet çatışması gibi tanımla- 
rı kullandığımızda tarihsel çelişkileri ve modernite içindeki farklı anlatıları 
görmezlikten geliyoruz. Türkiye'yi sadece İslâm ülkesi olarak tanımlamak 
onun Helenistik geçmişini ve kültürünü görmemek gene aynı şekilde Ana- 
dolu'nun içinde yaşadığı çelişkileri görmemek demektir. 


“Kutsal Olmayan Savaşlar Seyla Benhabib ile Söyleşi”, 
Sayı: 20, Oryantalizm II, Ağustos, Eylül, Ekim, 2002, s. 73. 


Cemal Bâli Akal 


Ethica Spinoza'nın merkezsiz bir bütün içinde insanın konumunu ve Co- 
natus'u nasıl tanımladığını çok iyi anlatır. Evrende bir tek insan olsaydı 
evrenselliğin ve özgürlüğün eksiksiz örneğini oluşturabilirdi; evrensel tek 
bilinç olarak... Spinoza'da bunu imkânsız kılan, bu konumun imkânsızlı- 
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бла: Diğerlerinin varlığı. Evrenin birbirlerini engelleyen sayısız varlığa 
bölünmüş olması... 1- Efhica'nın IV. Bölüm, Ш. Önerme'si, insanın va- 
rolma ısrarı ya da direncinin sınırlılığını ve dış nedenlerin gücüyle son- 
suzca aşıldığını anlatır. 2- Ethica’nın Ш. Bölüm IV. Önermesi, bir şeyin 
yalnızca bir dış nedenle yokolabileceğini belirtir. 3- Ethica’nın Ш. Bölüm 
VI. Önerme'sinin Tanıt” ise, bir şeyin varlığını ortadan kaldırabilecek her 
şeye karşı koyduğunu ileri sürer (E; 223, 142). Spinoza'da bir hak kuramı 
aranacaksa, işte bu “bütün-tekil varlıklar” ilişkisi içinde aranmalıdır. 

Tüm tabiatın global gücü tüm tabii tiplerin biraraya gelmiş güçlerinden 
(bunların toplamından) başka şey olmadığına (TTP; 261) göre, tüm tabii 
tiplerin bir hakka sahip olurken, aslında güç olarak global gücün bir par- 
çasına sahip oldukları söylenebilir. Her tekil gerçeklik bu anlamda tözün 
parçası olarak eksiksizdir. Bu, global ya da parçalı her düzenin zorunlu 
buyruğu olarak mutlak bir farklılık hakkının doğuşuna yol açacaktır. Ama 
eksiksizlik bir başka açıdan da insanı diğerleri karşısında hiçbir ayrıcalı- 
ğa sahip olmayan varlık olarak düşünmektir. Hakların —güçlerin— farklılık 
içinde eşitlenmeleri... Spinoza'da bütünün parçası olan tekil varlıklar, tabii 
güç oldukları ölçüde, öncelikle bedensel açıdan düşünülmüşlerdir —Akıl 
bedenin kendisini düşünmesidir ya da beden kendisini iyi ve kötü karşı- 
laşmalarla düşünür— ve bu son derece maddi bir tasarımdır. Kuduz köpek 
tarafından ısırılan masum insanın öldürülebileceğini söylerken, Spinoza 
iki ucu keskin bir kılıcı sallamaktadır. Önce gücün savunulması diye ta- 
nımlanabilecek olan bu önermenin arkasında, tekil varlığı farklılığı içinde 
özerkleşmeye iten bir gizli önerme vardır. Söylem bu tür gizli önerme- 
lerle doludur. Spinoza burada da suçlanmak/bağışlanmak gibi genelgeçer 
ikilemlerin dışına çıkar. Aslında, gizlenen asıl önerme, bedene ve hayata 
yönelik eylemleri meşrulaştırmaya çalışanları vuran önermedir. İnsan da 
dâhil aşkın hiçbir şeyin kalmadığı bir ortamda, “kimseye şu yapılmamalı” 
ya da “kimse bunu hak etmiyor” denemez. Ama kimsenin kimseden daha 
haklı olamayacağı bir ortamda, hiç kimsenin (hiçbir kurumun da) kişile- 
rin bedenlerine ve hayatlarına yönelik eylemlerini sonsuzca doğrulaması 
mümkün olamaz. Bu konuda da artık kimse kimseye ders veremeyecektir. 

Haklar artık, hakların varlığı üzerine değil, deyim yerindeyse hakların 
yokluğu üzerine (birinin bir başkası üzerindeki hakkı ve tabii bir kuru- 
mun bir tekil varlık üzerindeki hakkının yokluğu anlamında) inşa edilmek- 
tedir: Birinin bir başkası karşısında herhangi bir hakka sahip olduğunu 
söylemektense, hiç kimsenin bir başkası üstünde bedensel ya da düşünsel 
herhangi bir hakka sahip olamayacağını söylemek... Çünkü kimse böyle 
bir hakkı kimseden alamayacaktır. Haklar, tekil varlığın gücüne bağlı ol- 
dukları bir ilişkide, devredilir olmaktan çıkarlar. Hak, güç olduğu ölçüde, 
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kimse gücünden vazgeçemeyeceğine ya da onu birisine devredemeyece- 
ğine göre, kişiye bağlı kalır. O zaman da yalnızca güçler birliği yapılabi- 
lir; insan tabii gücünden vazgeçemeyeceğine göre... Spinoza'yla Locke'u 
ayıran çizgi açıktır —Spinoza, özellikle yararlılık ölçütüne bağladığı mülki- 
yet hakkı konusunda, Locke'u hatırlatsa bile... Locke, daha sivil toplumun 
kurulma aşamasında, sözleşme sırasında, bireylerin vazgeçilmez haklarını 
ellerinde tuttuklarını söyleyecektir. Oysa Spinoza, sözleşmeyle “hakların 
genel olarak verilmiş sayılamayacağını” söyleyerek, bambaşka bir yol iz- 
leyecektir. İnsanlar tabii güçlerini biraraya getirerek toplandıklarına göre, 
bu aynı zamanda haklarını da biraraya getirerek —onlardan vazgeçmeden- 
toplandıklarını söylemektir... Bunu özellikle Ethica’daki ödevler yokluğu 
izleyecektir: a— kuruma karşı; b- diğer insanlara karşı... Spinoza, Hak'kı 
Ödev'le (Artı moral) birlikte düşünen zihniyetin de (Örneğin Kant'ın) dı- 
şına çıkar: Ödev kavramı özerkliği yok eder; Spinoza ise gerçekten özgür- 
leşmenin yolunun böyle değerlerden uzaklaşmak olduğunu anlatır; onda 
esas olan tekil varlıkların düşünsel ve bedensel özerklikleridir... Ödev kav- 
ramının yerini de tekil Yarar almıştır. ы 


“Hukuka Karşı Haklar”, 
Sayı: 21, Yeni Devler Yeni Siyaset, Kasım, Aralık, Ocak 2002-03, s. 34-37. 


Zeynep Sayın 


“Bu garip evlerde sonradan çalışmamın ögesine dönüşecek 
olan mucizeyi ilk kez yaşadım. Burada bir imgeye dışarıdan 
bakmamayı, imgenin içinde hareket etmeyi, imgenin içinde 
yaşamayı öğrendim.” 

Kandinski, Geriye Dönüp Bakarken. 


Yahudilerin tora sandığı, Bizanslıların ikonaları bu yüzden kitap biçi- 
minde, Osmanlıların ya da İranlıların minyatürleri, bu yüzden kitap için- 
deydi. İslâm mimarisinde yapıların sokak yerine avluya doğru açılması 
gibi bir şeydi bu, binanın dış duvarı ya da kitabın kapağı, onları biçim- 
le sınırlandıracağı yerde biçime açan eşikti. Bir bakıma biçim, tevhidle 
ilgiliydi: Eğer potansiyel, gerçekleştiği zaman potansiyelsiz hiçbir şeyin 
kalmayacağı yetkinlikse, kalemini düşünceye batıran mutlaklığın, kendi- 
ni kendi çoğulluğuyla kendine iade etmesiydi. Biçimlerin tümü, geldikleri 
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yere doğru akmak içindi, sınırlandıracağına mevcuda açan biçim anlayışı 
karşısında biçimbozum, akla sığacak olan bir şey değildi, kelâmı koruyan 
levh-i mahfuz içinde muhafaza edilmeleri gerekirdi. Bu yüzden evi örten 
duvar ya da bedeni örten giysi, koruyarak potansiyeli kendisine veren şey- 
di. Akdeniz'in doğusu, buna /hicabat derdi. 


“Doğu'daki sanat yapıtları doğayı kopyalamaz ya da 
tashih etmez, doğayı yeniden yaratırlar.” 


Natalya Gonçarova, 1913. 


Başlangıçta söz vardı diyordu kutsal kitap, ama olmayabilirdi. Kendini 
düşünen düşüncenin imkânı, olmama potansiyelinde saklıydı. Eğer ke- 
lâm, levhaya yazılmışsa, levhanın borçlandığı kelâm değil, kelâmsızlıktı, 
önce isimsizlik vardı, isimsizlik korunmalıydı. Varlığın evinin dil olduğu- 
nu söylüyordu Heidegger, ama dil, sükünette toplanmıştı. En büyük hare- 
ket, hareketsizliğin sükünetinde durmak ve kendini toplamaktı. Yunanlar 
bu yüzden /0gos'tan söz ederken, ondan yüklem olarak söz ederdi; lege- 
in, toplanmak anlamına gelirdi. Bütün isimlerin toplandığı yerdi burası, 
isimler varoluşlarını isimsizlikte toplanmışlıktan emanet almıştı. Hattatın 
yazısını boş beyaz levhaya borçlu olması gibi bir şeydi bu, beyaz kağıdın 
üzerinde görünmez bir yazı vardı. Buna rağmen /0gos, görünüşe çıkarma- 
da kök salmıştı; biçimleri farklı görünüşlere yerleştiren, sözün kendisiydi; 
o, her şeyin toplandığı, oradan hareketle yayıldığı uzamdı, varlığın eviydi. 
Gene bu nedenle isimsizliğin örtüsüyle muhafaza edilmeliydi; techne, ya- 
zının borçlu olduğu şeyi korumaktan başka bir şey değildi. Ona yüklenen 
sorumluluktu bu. 


“Fragmanlar I”, 
Sayı: 22, Edebiyat Üstüne, Şubat, Mart, Nisan 2003, s. 17-18. 


Arus Yumul 


Hıristiyanlık etnik ve milli kimlikleri aşmaya çalışan ve evrensellik iddiası 
taşıyan bir dindir. Hıristiyan Kilisesi tek bir kilise olarak doğdu. Ancak bu 
bütünlük hayali idi. Bir seraptan ibaretti. Çünkü en azından üç ayrı kültür 
alanında faaliyet gösteriyordu: Sami, Yunan ve Latin. Bu yerleşik ve tikel 
kimlikleri tamamen aşamadığı için Kilise zaman içinde farklı kiliselere 
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bölünerek bütünlüğünü kaybetti. Bölünme temel olarak bu üç çizgide ger- 
çekleşti. İlk ayrılanlar Sami Hıristiyanları oldu. İkinci bölünme ise Latin 
ve Yunan geleneklerini birbirinden ayırdı. Bu ayrılmadan sonra Batı ve 
Doğu Hıristiyanlığı (bu terim Bizans'tan ayrılmış olan diğer kiliseleri de 
kapsamaktadır) iki ayrı damar olarak gelişti. Batı Hıristiyanlığı 16. yüzyıl- 
da Katolikler ve Protestanlar arasında bölündü. (...) 


Batı'nın nazarında Doğu Kiliseleri yoğun bir muhafazakârlıkla mühür- 
lenmiştir. “Fanatik bir biçimde ritlerine, hattâ en önemsiz âdetlerine bile 
sımsıkı bağlıdırlar”. Bu özellikleri dolayısıyla Kilise'nin evrenselliğine 
meydan okumaktadırlar: Fortescue'ye göre Doğu ve Batı kiliselerinin bir- 
leşmesinin önündeki engel teoloji değildir. Akaid ve tartışmalar, aksi gibi 
görünse de, rağbetten düşmüş fikirlerden öte bir şey değildir. Asıl önem 
verdikleri şey ise kendi milletleridir. Çünkü Doğu Kiliseleri'nin özünde 
“Katolik Kilisesi'ne karşı polemikler üzerinde temellenen yapmacık bir 
gelenekçilik ve bu gelenekçiliği besleyen aynı derecede sahte bir milliyet- 
çilik” yatmaktadır. Roma Kilisesi ile uzlaşmamış olmanın Doğu Kilisesi 
üzerinde çürütücü bir etkisi olduğuna inanılmaktadır. Batılı gözlemcilerin 
çok eleştirdikleri din ile seküler dünyanın iç içe geçmesinin ve dinin milli 
değerlerle yoğrulup siyasetin içine çekilmesinin ve özellikle doğuda kili- 
senin siyasi güç karşısındaki ikincil konumunun, yani caesaropapismus'un 
nedeni de Katolik Kilisesi?nden ayrı düşmüş olmakta yatmaktadır. Üst dü- 
zey Katolik din görevlisi Don Guéranger’e göre “Roma litürjisinin dışında 
kalan her litürji hükümdar veya onun temsilcilerinin otoritesi altına girer 
ve kaçınılmaz olarak millileşir.” (...) 


King’e göre Katolik dua kitaplarının basit ve dolaysız üslubuna karşın 
Doğu Kilisesi'nin duaları süslü ve mecazlarla yüklüdür. Bu özellik âyini 
gereğinden fazla yüklü kılmaktadır. Apokrif”in (tanrısal esinle ilişkisinden 
kuşku duyulan ya da kaynağı belirsiz olduğu gerekçesiyle Kitâb-ı Mu- 
kaddes”e kabul edilmemiş bazı fasılların) kanonik sayılması ve efsanelerin 
gerçek ve otantik olanla yan yana bulunması, Katolik ritinden tasfiye edi- 
len “heretik” ve “değersiz” kişilerin Doğu Kiliseleri”nde hâlâ aziz olarak 
kabul edilmesi, birçok Yahudi âdetinin hâlâ muhafaza ediliyor olması, 
“âyinlerin uzunluğu ve tekrarların sıklığı” Doğu Kiliseleri'ne atfedilen di- 
ger kusurlardır. 

Doğu Hıristiyanlarının dinleri diğer dinler arasında bir din olarak de- 
gil, kültürel durumlarının, zihniyet yapılarının yani Ötekiliğin ifadesi ola- 
rak değerlendirilir: “Doğu diğer hususlarda olduğu gibi ruhani konularda 
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da değişime kapalıdır. Batı Kilisesi, Batı'nın kendisi gibi terakkiperver ve 
esnektir.” 

Doğu Kilisesi Batılının gözünde spekülatif eğilimlerin kilisesidir, ilâ- 
hiyatı retorik ve felsefeye dayanır, oysa Batı ilâhiyatına mantık hâkimdir 
ve hukuka dayanmaktadır. Weberyen anlamda moderniteyi tanımlayan 
ussallaşma sürecinden ne kendileri ne de dinleri geçmiştir. Davranışları- 
nın ardında yatan neden rasyonel kaygılar değil, gelenek ve duygulardır. 
Donald Attwater'a göre, Doğu ile Batı'yı ayıran, teolojik dogmadan zi- 
yade tarihi olaylar ile Batılı ve Doğulunun bilincinde derinlemesine kök 
salmış olan mizaç ve zihin farklılığıdır. Nasıl Doğulular bizi “kuru bir ras- 
yonalizm ve din dışı bir dünyevilikle” suçlama eğiliminde iseler, bizler 
de onların dinini sırf “özlem ve duygudan” veya “törensel hurafelerden” 
ibarettir deyip reddetme eğilimindeyiz der. 


“Âraf”ta Kalanlar”, 
Sayı: 23, Kimlikler, Mayıs, Haziran, Temmuz 2003, s. 12, 16-17. 


Nur Bilge Criss 


Cihan Harbi. Büyük Savaş. I. Dünya Savaşı. Sonuçları II. Dünya Savaşı'na 
yol açmamış olsaydı, ilki sadece Cihan Harbi veya Büyük Savaş olarak 
anılmaya devam edecek, savaşın “büyüklüğü” ise sanayileşmenin yol açtığı 
savaş teknolojisiyle 9 milyon askerin ölümü, 11 milyon insanın sakat kal- 
ması, Avrupa ekonomisinin çökmesi gibi olumsuz anlamlarla sınırlı kala- 
caktı. Veya bakış açısına göre, imparatorlukların sonu, ulus devletlerin ve 
parlamenter demokrasilerin kuruluşu ile kısa vadede de olsa bazı sonuçla- 
rının olumlu olduğu varsayılabilirdi. Oysa öyle olmadı, çünkü bu savaştan 
barış anlaşmaları değil, galiplerin mağluplara dayattığı bir yeni Avrupa ve 
Yakın Doğu dünyası çıktı. Paris Barış Konferansı (1919-1920) gerçek an- 
lamda bir barış konferansı değildi; savaşta yenilen ülkeleri cezalandırmak, 
galiplerin savaştaki ekonomik kayıplarını yenilen taraflara ödetmek ve 
Almanların ‘diktat olarak nitelendirdikleri koşulları imzalatmak için dü- 
zenlenen bu toplantılar aslında ateşkesin daha geniş bir anlamda teyidi idi. 
Bilâhare kurulan liberal parlamenter demokrasilerin ömrü en fazla yirmi 
yıl sürdü ve ülkeler bu sefer faşizm ve totaliterliklerle П. Dünya Savaşı'nın 
pençesine düştü. 
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21. yüzyılın başlarında II. Dünya Savaşı'nın sonuçlarıyla (İsrail'in, 
Avrupa Ekonomik Topluluğu'nun —bugünkü Avrupa Birliği'nin— doğuşu 
ve Amerika Birleşik Devletleri'nin yükselişi gibi) yaşamak şaşırtıcı değil. 
Ama I. Dünya Savaşı'nın sonuçlarıyla hâlâ yaşamak birincisini ikincisin- 
den daha ilginç kılıyor. Bunun için dünya coğrafyasında sadece Avrasya ve 
Ortadoğu'ya bakmak bile yeterli. Amerikan tarihçileri arasında 1. Dünya 
Savaşı'ndan sonraki tecrit politikasına rağmen bu dönemin ABD'nin ulus- 
lararası bir güç olma yolunda bir dönüm noktası olup olmadığı günümüzde 
bile tartışma konusu. 

Sınavlarda sorulan en ilginç sorulardan biri I. Dünya Savaşı'nın se- 
bepleridir. Cevap açısından zengin bir sorudur ve aslında bir tek doğru 
cevabı olmadığı gibi, cevapların tümü bile gene yeterince aydınlatıcı de- 
ğildir. Nedenler arasında gizli/açık anlaşmalarla kutuplaşmalar, emperya- 
lizm, militarizm, ekonomide koruyucu duvarlar, 19. yüzyılda ihdas edilen 
genelkurmaylıklar, saldırgan devlet adamları, diplomatların başarısızlığı, 
devrimci sosyalizm ve aşırı sağ gibi liberalizm karşıtı düşünce akımları, 
aşırı milliyetçilik ve buna bağlı olarak eğitim politikaları, Alman birliğinin 
çok geç kurulabilmesi, ve hattâ burjuva düzenine isyan eden sanat akımları 
sıralanabilir. Oysa bu nedenler ne tek başlarına ne de hep beraber sorumu- 
za tatmin edici cevap verebilmekte. Hepsinde doğruluk payı olabilir, ama 
gene de bunlar Avrupa'nın kolektif intihar dürtüsünü açıklamaya yetmiyor. 
İnsanlar yaşadıkça savaşlar da kaçınılmazdır diyebiliriz; modem savaş tek- 
nolojilerinin gücünü denemek isteyen askeriye, hükümetler üzerinde baskı 
yaptı diye düşünebiliriz; veya sosyalist bakış açısıyla kapitalizm savaşı ka- 
çınılmaz kılar diyenlerimiz de vardır. Ama bu paradigmalar deterministtir, 
kadercidir, yani bütün verileri alt alta koyduğumuzda bir dünya savaşının 
olmaması mümkün değildi anlamı çıkar. İşte bu noktada sistem ve liderlik 
devreye giriyor ve sormadan edemiyorsunuz: Neden bir genel Avrupa sa- 
vaşını önlemek için yaratılmış olan Avrupa Konferans sistemi (1815-1914) 
devreye sokulmadı? 19. yüzyıl boyunca her şeye rağmen kısıtlı kalmış olan 
Kırım Savaşı'nın (1853-1856) dışında bir Avrupa savaşı olmadı. Her ne 
kadar Almanya'nın birleşmesi (1871) Fransa ve İngiltere'de bir travma 
yarattıysa da, Otto von Bismarck (1815-1898) gibi ehliyetli bir devlet ada- 
mının elinde bu travma dahi genel bir savaşa neden olmadı. Alsace-Lor- 
raine bölgesini 1870-1871 savaşında Almanya'ya bırakmak zorunda kalan 
Fransa'nın 1875 yılındaki rövanş için savaş tehditleri ve Almanya'nın sert 
tutumu karşısında İngiltere ve Rusya savaş tehlikesine karşı her iki ülkeyi 
de ciddi bir şekilde uyarmışlar ve tarafları savaşmaktan caydırabilmişlerdi. 
Doğu sorunu kezâ genel bir savaşa neden olmadığı gibi, böyle bir tehlike- 
den sakınmak için büyük güçler Osmanlı Devleti'ni yıpratmakla beraber 
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ayakta tutmaya gayret sarfediyorlardı, çünkü dengeleri korumaya özen 
gösteren devlet adamları vardı. Ama 1914”te artık ne o devlet adamları 
kalmıştı ne de Avrupa Konferans sistemini devreye sokacak bir lider. Yeni 
süreçle beraber, sosyal, entelektüel yapı, ve askeri sanayi vakıa büyük de- 
gişimlere uğramıştı, ama gene de uluslararası dengeleri maharetle idare 
edebilecek bir veya birkaç orkestra şefinin yokluğu insanlığın kaybı oldu. 


“Barışı Olmayan Savaş”, 
Sayı: 24, Savaş ve Barış, Ağustos, Eylül, Ekim 2003, s. 29-31. 


Ali Utku 


Deleuze, geleneğin büyük düşünürleri üzerine çalışmayı temel alan bir 
üniversite geleneğinden gelmekle birlikte, okuma/yorum etkinliğine çağ- 
daş düşüncenin doğasını değiştirecek metodolojik bir kimlik kazandıran 
öncü girişimlerden birine soyunur. Eserinin temelini, filozofları ustaca 
okuyarak oluşturur ve bu filozofların tarihsel bir bağlamda açığa çıkar- 
dıkları sorunları işe koyar. Böylece filozofların fikirleriyle kendi fikirleri 
arasında bir ayırt edilemezlik bölgesi yaratır. Ürettikleri kavram ve sorun- 
ların bazılarını yeniden harekete geçirmek için Bergson, Nietzsche gibi 
az çok “kusurlu” ve geleneksel olmayan figürleri ele alır. Felsefe tarihi 
içinde, sonuçta kendisini geç eserlerindeki özgün konumlara ulaştıracak 
bir çıraklık deneyimidir bu. Otoriteler tarafından bastırılmış sınırlardan 51- 
zarak, felsefeyi kendi alanının dışına çağıracak bir kaçış çizgisi deneyimi 
de diyebiliriz buna. Deleuze'ün, “Kim bir Spinozacıdır?” ve “Kimler ger- 
çek Nietzschecilerimizdir?” soruları da, bu deneyimin düşünceyi “kapan 
kurmak” ve “kapan bozmak” ilişkisi çerçevesinde örgütlediğini gösterir. 
Otoriteleri sorgulamak ya da otoritelerin bastırdığı, sildiği göstergeleri 
yeniden diriltmek. Başka bir deyişle Hegel, Marx, Freud gibi otoritelere 
karşı bir soruşturma ve Sade ve Masoch örneğinde olduğu gibi bastırılmış 
göstergeleri güçlendirme. Deleuze felsefe tarihini portre sanatına benzetir. 
Söz konusu olan “benzerini yapmak” yani filozofun dediğini yinelemek 
değil, ama aynı anda çattığı içkinlik düzlemini ve yarattığı yeni kavramları 
çekip çıkartarak benzerliği üretmektir”. Felsefe tarihindeki bütün isimler, 
maskeler haline gelir, metinlerin ve düşünürlerin çifte okumalarını ve ço- 
gul okumalarını üreten bir fark ve tekrar oyununa tâbi kılınır. Bir içkinlik 
düzlemine dönüşen tek bir tözün olumlamasıyla Deleuze, Kantçı, Kant da 
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Deleuzecü hale gelir, Spinoza bir kaçış çizgisi bulur. Felsefe tarihi “üze- 
rine” bu okumalarda, Spinoza'nın, Leibniz'in, Kant'ın ve Nietzsche'nin 
benzerleri, zamanlarının ve düzlemlerinin “ilk ve son olarak” saptanma- 
sı ve termodinamik bir tarihyazımı aracılığıyla entropik bir anlatıya bağlı 
kılınmaları yönündeki tüm çabalardan özgürleşirler. Her ne kadar sık sık 
tarihsel bir perspektife sahip olsa da, Deleuze, felsefenin tarihi yerine fel- 
sefenin zamanını dikkate alarak, önce ve sonra ile ilgilenen dar tarihselci 
bakış açısından vazgeçer (“felsefe, tarih değil, oluştur; sistemlerin ardışık- 
lığı değil, düzlemlerin birlikte yaşamasıdır”) ve kariyeriyle felsefenin tari- 
hini kesen, ama sıradan ardışıklığı reddeden bir filozof-oluş biçimlendirir. 


“Deleuze'ün Nietzsche”si: “Seyyar Savaş Makinesini Yeniden Örgütlemek””, 
Sayı: 25, Modernliğin Gölgesinde: Gelenek, 
Kasım, Aralık, Ocak 2003-04, s. 250-251 


Ali Duymaz 


Toplumların bireylerini sosyalleştirmek için kullandığı yöntemlerden birisi 
de model insan veya tipler yaratmasıdır. Bu tipler ve modeller edebi eser- 
ler vasıtasıyla topluma sunulur ve fertlerden bu modeli esas almaları talep 
edilir. Destanlar, halk hikâyeleri ve masallar, sosyal değerlerin topluma ve 
yeni kuşaklara aktarımı için düzenlenmiş edebi metinlerdir. Toplum üye- 
si birey, bir eksen etrafında dizilmiş olaylar zincirinde iyi ve kötü tipleri, 
bunların sosyal hayat karşısındaki tavır ve konumlarını, fayda ve zararla- 
rını değerlendirerek sosyal bir kimlik kazanır. Bizim kısaca tip dediğimiz 
bu model insanlar, toplumun medeniyet seviyesine göre değişkenlik arz 
etmektedir. Destan tipleri Oğuz Kağan'dan Köroğlu'na kadar uzanırken 
ortak unsur “alp”liktir. Dini ve tasavvufi unsurlar “alp”in yanına “veli”yi 
katmış, hattâ ikisini birleştirerek “gazi-derviş” tipini yoğurmuştur. Halk 
hikâyelerinde ise bu tipin adı “âşık”tır (Bkz. Kaplan 1985). 

Anlatı türünün ilk metinlerini oluşturan destanlar, nazım oluşları, milli- 
likleri ve tek erkek kahramanın biyografik serüvenlerini anlatmalarıyla 
farklılaşırlar. Destanları oluşturan toplum veya destanların anlattığı top- 
lum, avcı-göçebe veya hayvancı-göçebe kültür seviyesindedir. Toplum 
birlik içindedir, birey gelişmemiştir ve mücadele de toplum dışına yöne- 
liktir. Düşman ya tabiat veya tabiatın temsilcisi bir varlıktır ya da komşu 
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kavimlerdir. Destanlar, av ve savaşla hayat geçiren hareketli, dinamik bir 
toplumun anlatısıdır. Ancak yerleşik hayat ve dolayısıyla din, toplumlarda 
ağırlık kazanmaya başlayınca fert ve özellikle de kadın öne çıkmaya başlar. 
Kadının öne çıkmaya başlaması destanlarda, meselâ Oğuz Kağan Desta- 
nı'nda “sevdi, aldı, yattı” gibi cümlelerle analık rolü öne geçen kadını, halk 
hikâyelerinde “mâşuk” konumuna da getirir. Böylece Oğuz Kağan Desta- 
nı gibi tek ve erkek kahramanların adıyla anılan destanların yerini çift ve 
âşık ile mâşukun adını birlikte taşıyan halk hikâyeleri alır. Hattâ kadınlar 
arasında anlatılan mâni tarzı şiirlerle süslü halk hikâyelerinde kadının adı 
erkeğin önüne geçer: Arzu ile Kamber gibi. Bu bakımdan hem dini-mistik 
temalı hem de aşk konulu hikâyeler eş zamanlılık gösterirler. Ama aynı 
zamanda bu bir çatışmayı da çağırır: Farklı dinlere mensup âşık ile mâşuk 
arasındaki çatışma. İşte Kerem ile Aslı hikâyesi bu çatışmanın hikâyesidir. 

Kerem ile Aslı hikâyesinde muhteva açısından ağırlıklı unsur şüphe- 
siz ki din faktörüdür. Bütün varyantlarda ve hikâyemizin her safhasında 
dini unsurlar ağırlıklı olarak hissedilir. Dini şahsiyetler, kutsal kitaplar, dua 
ve beddualar, kerâmetler ve namaz gibi dini unsurlara hikâyemizde çok 
sık rastlanır. Bazı varyantlarda kahramanların doğumunu sağlayan elmayı 
veren Hızır'dır. Hızır'ın yardımcı olarak Kerem'i karda kışta kalmaktan 
kurtarması veya habercilik yapması da bazı varyantlarda görülen dini un- 
surlardandır. Türkmen ve Horasan türlerinde Cebrail'in Allah'ın Kerem'in 
diriltilmesiyle ilgili emrini Hz. Muhammed'e götürüşü; Hz. Muhammed 
ile Hz. Ali'nin Kerem'i diriltmeleri, Aslı'yı gençleştirmeleri, Hünkâr'ın 
Müslüman oluşunu sağlamaları, Kerem'in babasının gözlerinin açılmasına 
vesile olmaları da bu arada sayılabilir. Aynı hikâyelerde Kerem'in babası- 
nın Şii inancına göre on iki imamdan biri olan İmam Rıza'nın kabrine gi- 
dip dua etmesi neticesinde çocuk sahibi olması da hikâyemizdeki dini un- 
surlara örnektir. Hikâyemizin muhtelif epizotları ve şiirlerinde de namaz, 
cenaze namazı, dua ve kutsal kitaplardan bahsedildiği dikkati çekmektedir. 
Bu arada Hıristiyanlıkla ilgili olarak kiliselerden, manastırlardan, İncil'den 
ve Hz. İsa'dan da bahisler vardır. Kerem'in dua ve beddualarının kabul 
olmasını da onun Hak âşıklığıyla açıklamak ve Kerem'i tasavvufi yönü de 
olan bir âşık olarak düşünmek mümkündür. Hikâyemizdeki dini unsurlar- 
dan en önemlisi şüphesiz Müslümanlık-Hıristiyanlık çatışmasıdır. Eserin 
bazı kahramanlarının adına kadar yansıyan bu çatışma, eserin bütününe 
şâmildir. Kavuşmaya engel olan Keşiş tipi ile daima Kerem'in yanında 
yer alan ve kavuşmaya yardımcı olan Sofu tipi, bu çatışmanın hikâyedeki 
sembolleri gibidir. Şu husus da dikkat çekicidir: Kerem o kadar peşinden 
koştuğu Aslı'yı her görüşünde dine davet eder. Sonunda duasının kabulüy- 
le bunu başaran Kerem, Hıristiyanlığın temsilcisi olan Keşiş”in hile ve sih- 
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rine boyun eğmek zorunda kalır. Hikâyede dinlerin ve milletlerin dostluğu 
fikri olduğunu ileri süren görüşlere bu noktada katılmak imkânsız görül- 
mektedir. Çünkü eserden çıkan neticede Mehmet Kaplan'ın da işaret ettiği 
şu husus dikkati çekmektedir: “Müslümanlar Hıristiyanlara nazaran daha 
müsamahalıdırlar. Onlar için aşk, dine bağlı olmayan, onu aşan bir ihtiras- 
tır. (...) Kerem ile Aslı hikâyesinin trajedisini bir tarafın aşka, karşı tarafın 
dine önem vermesi teşkil eder” (Kaplan 1985: 160). Bu sebeple hikâye- 
nin ideolojisini milletlerin kardeşliği olarak düşünen zihniyetin Azeri var- 
yantlarında da yer alan “Gel kız Müslüman ol kalma Ermeni” ayaklı şiiri, 
hikâyenin daha sonraki baskılarından çıkarmalarını izah güçtür (Halisbeyli 
1989: 53). Kaldı ki halk hikâyelerimizin çoğu mutlu sonla biterken Kerem 
ile Aslı'nın asli karakterini trajik sonucun ve bilhassa yanma motifinin teş- 
kil etmesi de sembolik bir anlam taşımaktadır. Zira bu hikâyede, bilhassa 
teşekkül ettiği devir düşünülürse, aşkın değil, dinin galip gelmesi normal 
karşılanmalıdır. Dinin çok kuvvetli olduğu zaman ve coğrafyada teşekkül 
eden bu hikâyenin başka türlü bitmesi herhalde düşünülemezdi. Bir var- 
yantta yer alan mutlu sonun “ise dinleyicinin ve sosyal çevrenin etkisiyle 
gerçekleştiğini sanmaktayız. Türkmen ve Horasan anlatılarında bu etkinin 
yeniden dirilme motifiyle hikâyeye yansıtıldığı dikkati çekmektedir. Bu iki 
anlatıda dini unsurların, diğerlerine oranla çok kuvvetli olması da bir başka 
noktadır. Türkmen ve Horasan varyantlarında Aslı'nın Müslümanlığı daha 
ilk görüşmede kabul etmesi de ilgi çekicidir. Bu varyantlarda Konstantine 
(İstanbul) Hünkârı'nın da İslâm'ı kabul edişi hikâyenin dini atmosferini ta- 
mamlayıcı mahiyettedir. Bütün bunların yanısıra Kerem'in her davranışını 
dini kalıplar içinde değerlendirmek doğru olmaz. Hikâyede bilhassa cinsi 
temayüllere de yer verilmiştir. Kerem, her görüşmesinde Aslı'yla sevişir 
ve işret eder. Yani Kerem'in aşkı beşeri ve cinsi bir mahiyet de taşır. Hattâ 
M. Kaplan “Kerem'in cayır cayır yanmasına sebep olan sihirli gömlek mo- 
tifinde bile cinsi bir mânâ” bulur (Kaplan 1985: 159). Bu sebeple Kerem'in 
İslâmiyet'i anlayış ve yaşayış tarzı, halkın gündelik anlayış ve yaşayışına 
uygun düşmektedir. Bu bilgiler ışığında dini unsurların Tahir ile Zühre, 
Kozanoğlu, Celali Mehmet Bey, Gürcü Kızı ve Şeyh Sen 'an gibi anlatılarda 
da bulunmasına rağmen Kerem ile Aslı"daki kadar güçlü ve hikâyenin mih- 
verini teşkil edecek derecede önem taşımadığını rahatlıkla ifade edebiliriz. 


“İncil ile Furkan Arasında Bir Aşkın Hikâyesi: Kerem ile Aslı”, 
Sayı: 26, Aşk ve Doğu, Şubat, Mart, Nisan 2004, s. 134-136. 
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Heidegger, Hannah Arendt - Mektuplar 


Martin Heidegger 'den Hannah Arendt'a 
Sevgili Frâulein Arendt! 


Daha bu akşam, vakit geçirmeden size gelmeli ve kalbinize konuşma- 
lıyım. 

Her şey yalın, duru ve saf olmalı aramızda. Bizi karşılaştıran kadere an- 
cak böyle lâyık olabiliriz. Öğrenci ve hoca olarak karşılaşabilmiş olmamız, 
sadece vesile bize olanlara. 

Size sahip olabilmem asla mümkün değil, lâkin hayatıma ait olacaksı- 
nız bundan böyle, ve hayatım sizinle olgunlaşacak. 

Biz kendimiz, Varlığımızla başkaları için ne olacağımızı, hiçbir zaman 
bilemeyiz. Ama ne kadar yıkıcı veya köstek olabildiğimizi, kendimize dö- 
nüp düşündüğümüz zaman fark edip anlayabiliriz. 

Genç hayatınızın hangi yolu gideceği, henüz gizli. Buna boyun eğme- 
miz gerek. Ve benim size sadakatim, sadece ve sadece kendinize sadık kal- 
manıza yaramalı. 

(Bahsettiğiniz) “tedirginliği” aşmış olmanız, tertemiz kız çocuğu ruhu- 
nu-zun en özüne ulaştığınızı gösteriyor. Ve bir gün, anlayacak ve —bana 
olmasa da— minnettar kalacaksınız: “Görüşme saati'ndeki bu ziyaretin, sizi 
girdiğiniz orta yolundan, bilimsel araştırmanın korkunç yalnızlığına—ki bu 
yalnızlığa yalnızca bir erkek dayanabilir, o da omzunda bu yükle doğmuş 
ve üretici olmak için gereken deliliğe sahipse eğer— geri döndüren o belir- 
leyici adım olduğunu anladığınız zaman. 

“Kıvanç duyun, coşkulanın!? —bu dilek size selamım olacak artık. 

Ve ancak kıvanç, coşku duyarsanız, başkalarına da coşku ve mutluluk 
ve-ren, etrafı saadet, sıcaklık, erinç, hürmet ve hayata minnet dolu o kadın 
olabilirsiniz. 

Ve ancak kıvanç ve coşku duyarsanız, üniversitenin size verebileceğini, 
vermesi gerekeni kendinize mâl edebilecek kadar anık kalır, ruh açıklığı- 
nızı korursunuz. Hemcinslerinizin çoğunun kendini tâbi tuttuğu, baskı ve 
zorlama güdümlü bir bilimsel çalışmada, günün birinde bir şekilde sere 
serpen ve onları iç çelişkileriyle baş başa bırakan bir işgüzârlıkta değil, 
bunda bulacaksınız sahicilik ve ciddiyeti. 

Ve böylelikle de, sıra sizin özgün düşünsel edim ve çabanıza geldiğin- 
de, asıl önemli olan, kadın varlığınızın en özü, kaybedilmemiş olacak. 
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Bir armağan niyetine içimizde taşımalıyız karşılaşmamızı, kendi kendi- 
mizi kandıracağımız hayallerle o katıksız sahiciliğini bozmamalıyız; diğer 
bir deyişle, insanlar arasında gerçekte hiç var olmayan o meşum ‘ruh ikiz- 
liği” yanılgısına kaptırmamalıyız kendimizi. 

O vefalı bakışınızı, o sevgili endamınızı, o saf itimadınızdan, o genç kız 
masumiyetinizin iyiliğinden ve temizliğinden ayrı tutmayı ne istiyor ne de 
tasarlıyorum. 

Gerçi, böylelikle dostluğumuzun armağanı, okulundan geçeceğimiz bir 
vazifeye dönüşüyor. Ve işte bu vazifenin ilk gereği olarak, gezintimiz sıra- 
sında kendimi bir an için bıraktığım için, affınıza sığınmak durumundayım. 

Ancak, hiç değilse bir defa için size minnetimi sunmama, varlığınızın 
saflığını, temiz alnınıza konduracağım bir öpücükle çalışmalarıma alıp gö- 
türmeme izin verin. 

Coşkuyla, mutlulukla kalın, iyi meleğim. 

M.H. 


$ “Mektuplar”, 
Sayı: 27, Aşk ve Batı, Mayıs, Haziran, Temmuz 2004, s. 53-54. 


Ayhan Kaya 


İdeoloji kavramı ilk kez 1796 yılında bir Fransız felsefecisi olan Antoi- 
ne Destutt de Tracy (1754-1836) tarafından kullanılmıştır. İlk kullanıldığı 
zaman bu kavramın ifade ettiği anlam, düşüncelerin bilimi şeklindeydi. 
Diğer bir deyişle, iki Latince sözcük olan idea (düşünce) ve logy (bilim) 
sözcüklerinin birleşiminden ortaya çıkan yeni bir sözcük (idea-logy). 
Tracy bu yeni bilimi biyoloji veya zooloji gibi diğer pozitif bilimler gibi 
kurumsallaştırmaya çalışırken, ideoloji biliminin bilinçli olarak üretilen 
düşünce ve fikirlerin kaynağının saptanmasında faydalı olacağını öne sür- 
müştür. Hattâ ideoloji biliminin 18. yüzyılın sonlarında, zooloji biliminin 
inceleme alanına giren hayvanlardan farklı olan ve aklını kullanma yete- 
neğine sahip homo-saphien türünün davranış kalıplarını ele alması düşü- 
nülmüştür. İdeoloji bilimi bu haliyle değerlendirildiğinde, 19. yüzyılın baş- 
langıcında Auguste Comte'un başlangıçta Sosyal Fizik olarak adlandırdığı 
ve daha sonra Sosyoloji adını alacak olan sosyal bilimin öncülü olarak da 
değerlendirilebilir. Fransız Devrimi'nin düşünsel altyapısını hazırlayan ve 
aralarında Montesquieu, Destutt de Tracy ve Napoléon Bonaparte gibi pek 
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çok ismin bulunduğu ideologların asıl amaçlarından biri, şüphesiz, Fransız 
Devrimi'nin sürekliliğini sağlamak amacıyla Katolik Kilisesi'nin toplum 
üzerindeki hegemonyasını en aza indirgemek ve bu yolla kesintisiz bir top- 
lumsal devinim sağlamaktı. Devrimin ve ideologların düşünsel egemenli- 
ği ancak Napoléon Bonaparte'ın imparatorluğuna dek sürebildi. Devrim, 
kendi evladı olan Napoléon tarafından bir anlamda kesintiye uğratıldı. Öte 
yandan Napoléon, Katolik Kilisesi?'yle ittifaka giderek ideologların düşün- 
sel egemenliğine karşı büyük bir mücadeleye girmekten ve onların etkinli- 
ğini sona erdirmekten de geri kalmadı. Karşı konulmaz iktidar hırsı nede- 
niyle bir tür ideophobia geliştiren Bonaparte, *tanrıtanımaz bir grup’ olarak 
nitelediği ideologlara karşı tavrını sertleştirerek, kendi oluşturduğu ‘eşitlik, 
özgürlük, kardeşlik” motifleri ile beslenmiş imparatorluk ideolojisi ile bir 
tür kitle toplumu oluşturma yönünde emin adımlarla yürümeye başlıyordu. 
Bu açıdan bakıldığında, başlangıçta “ideoloji? kavramını pozitivist, akılcı, 
liberal, seküler ve cumhuriyetçi bir bilim olarak algılayan Napoléon Bo- 
naparte'ın, kendi iktidarı süresince ideolojiyi nasıl tersyüz ederek bugünkü 
kullanımı çerçevesinde dönüştürdüğüne tanık olmak çok anlamlıdır. 

Daha sonra 19. yüzyılda ideoloji kavramına bugünkü anlamını veren 
kişi Karl Marx olmuştur. Marx, ideoloji kavramına karşı eleştirel bir tutum 
takınarak ideolojinin insanları hatalı bilinçlenmeye yönelten bir tür bilinçli 
ya da bilinçsiz inançlar ve düşünceler sistemi olduğunu söylemiştir. Ona 
göre, iktidarı elinde bulunduran sınıfların tasarladığı ideolojiler, alt sınıfla- 
rın maruz kaldıkları sömürü ve eşitsizlik koşullarını gene söz konusu alt sı- 
nıflara doğal ve meşru gösteren düşünce sistemleridir. Bu nedenle Marx'a 
göre ideoloji denildiğinde yönetici sınıflar tarafından oluşturulan ve sınıf 
sisteminin ve eşitsizliğin devamını sağlayan düşünceler bütünü akla gel- 
melidir (Aron, 1965). Aşağıda Marx ve Engels'in Alman İdeolojisi adlı 
kitaplarından yapılan alıntı, özellikle bu iki düşünürün ideoloji kavramı 
hakkındaki yalın düşüncelerini bize yansıtması açısından oldukça anlam- 
lıdır: 


Yönetici sınıfların düşünceleri tarihin her döneminde egemen düşün- 
celer olmuştur. Diğer bir deyişle, toplumdaki egemen yönetici toplum- 
sal sınıf aynı zamanda toplumdaki egemen düşünsel güçtür. Maddi 
üretim araçlarını elinde bulunduran sınıf, zihinsel üretim araçlarına da 
sahiptir (Marx ve Engels, [1846] 1970: 64). 


Bilindiği gibi kapitalizm söz konusu olduğunda burjuva sınıfının oluştur- 
duğu ideolojiler, sınıf sisteminin devamını ve işçi sınıfının eşitsizliği doğal 
algılamasını sağlamaya yöneliktir. Ancak buna rağmen Marx, her siyasal 
görüşün ideolojik bir tabanı olduğunu düşünmez. Sözgelimi sınıfsal eşit- 


80 


100. Sayı: “Yakalanan Zaman” 


sizlik ve baskı düzenini anlamaya çalışan kendi siyasal düşüncesi ona göre 
ideolojik değil, bilimsel bir tabana sahiptir. Marx'ın düşünce sistematiğin- 
de bilimsel olan ile ideolojik olan arasında ya da bir başka deyişle, gerçek- 
le gerçek olmayan arasında belirgin bir fark vardır. 

Kendi öncülleri olan Fichte, Herder, Kant ve Feuerbach gibi Alman fel- 
sefi geleneğinden gelen kültürü, aklı ve insanı sosyal bilimlerin odağına 
yerleştiren Marx, gerçekliği belirleyen en önemli unsurun insanın bireysel 
ihtiyaçları olduğu görüşünü savunmuştur. Sözgelimi, burjuva sınıfına men- 
sup bir kişinin ihtiyaçlarından biri de refahını sürdürmek olduğundan, bu 
ihtiyacını giderecek nitelikte bir bilgi üretimi gerçekleştirmek durumun- 
dadır. İktisadi üretim araçlarını elinde bulunduran burjuva bireyin ürettiği 
bilgi, bir yanıyla “gerçekliği? tanımlayan egemen temsil rejimini ifade eder. 
Egemen temsil rejimleri tarafından üretilen bilgi ve dolayısıyla ‘gerçeklik’, 
var olan eşitsizlik ve sömürünün, alt sınıflar tarafından ‘doğal’ ve “değiş- 
mez” bir “gerçeklik” olarak algılanması için gerekli olan ideolojik zemini 
yaratır. Marx'ın ‘gerçekliği’ algılamak konusundaki yaklaşımını anlamak 
açısından başka bir örnek vermek gerekirse ‘din’ konusundaki görüşlerini 
hatırlamakta fayda vardır. Hegelci aklın bir eleştirisini yapan Feuerbach?ın 
ezoterik din anlayışından etkilenen Marx, tanrı ve din kurgusunun bireyin 
dünyevi ihtiyaçlarının birer sonucu olarak gerçekleştiğini savunur. Bütün 
dinler gerçekliğin önüne gerilmiş bir peçe gibidir; din gerçekliği gizler, 
aynen kapitalist ideolojinin yaptığı gibi. Kısacası Marx, din dâhil bütün 
ideolojilerin insanın özüne ve gerçekliğe zarar veren ve toplumsal eşitsiz- 
liği sürekli kılan birer aygıt olduğu görüşünü savunur. 

Ancak daha sonra, Marksist gelenekten geliyor olmalarına rağmen 
Lenin ve Gramsci, her türlü ideolojinin reddi üzerine düşünce üreten 
Магх “ап daha farklı bir yaklaşım sergilemişlerdir ideoloji konusunda. Her 
ikisi de, Marx'ın daha önce tanımladığı egemen ideoloji olan “burjuva ide- 
olojisi”nin yanısıra, “sosyalist ideoloji” veya “proleter ideoloji'nin de ola- 
bileceğini ve olması gerektiğini iddia eder. Gerek Lenin gerekse Gramsci, 
Marx'ın ideolojinin tahakkümünden kurtarmaya çalıştığı hür aklı ve özgür 
bireyi âdeta yeniden başka tür ideolojilerin tahakkümüne sokmayı amaç- 
lıyorlardı. Lenin'in ‘öncü sosyalist parti” (vanguard party) liderliğinde, 
Sovyetler Birliği sınırları içinde ve hattâ dışında halk kitlelerini burjuva 
karşısında eğiterek ve örgütleyerek karşı-hegemonik bir sosyalist ideo- 
lojinin savunuculuğunu yaptığını söylemek mümkün (Lenin, 1988). Öte 
yandan Gramsci, burjuva ideolojisinin sınırlarını incelerken, burjuvazinin 
halk kitleleri üzerinde hegemonya kurma sürecinde sadece polis ve asker 
gibi baskıcı aygıtlardan yararlanılmadığını, aynı zamanda kilise, eğitim, 
kültür ve medya gibi baskıcı olmayan barışçıl aygıtlardan da yararlanıldı- 
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ğını saptamıştır. Bu anlamda burjuva iktidarlarının asıl kaynağını, baskıcı 
olmayan ideolojik aygıtlar aracılığıyla elde edilen “halkın rızası” ilkesinin 
teşkil ettiğini saptamıştır (Gramsci, 1971). Buna göre, sosyalist bir rejimin 
varlığının benzeri baskıcı olmayan ideolojik aygıtların kullanımıyla müm- 
kün olabileceği konusunda birtakım önermelerde bulunmuştur. Görüldüğü 
üzere, Marx'ın bir anlamda lânetlediği her türlü ideoloji, onun öğrencileri 
olan Lenin ve Gramsci gibi isimlerce başka bir içerikle de olsa yeniden 
işlevsellik kazanmıştır. Lenin ve Gramsci'nin araçsallaştırdığı ideoloji 
kavramı gene Marksist gelenekten gelen György Lukâcs ve onun öğrenci- 
si olan Karl Mannheim tarafından daha farklı şekillerde nitelendirilmiştir. 
Lukâcs, bu kez Marx'ın ideolojiden uzak bilimsel epistemolojik yöntem 
olarak tanımladığı diyalektik materyalizmi bir ideoloji olarak tanım- 
lamıştır. Ancak, burjuvazi ideolojisine oranla daha fazla bilimsel olduğu 
için diyalektik materyalizmden yana tavrını da açıkça ortaya koymuştur 
(Lukâcs, 1971). Öte yandan Mannheim ise, ideoloji ile ütopya arasında bir 
ayırıma giderek ideolojinin statükoyu koruduğunu, ütopyanın ise değişimi 
hazırlayan devrimci bir niteliği olduğunu savunmuştur (1960). Bu nokta- 
da şüphesiz, “ideoloji” karşısında Lukâcs ve Mannheim ile aynı saflarda 
duran Louis Althusser'i anımsamamak mümkün değildir. Medya, eğitim 
sistemi, kilise, ordu ve polis gibi kapitalist devletin ideolojik aygıtlarından 
söz eden Althusser (1978), bu kurumlar karşısındaki eleştirelliğini yalın bir 
dille İdeoloji ve Devletin İdeolojik Aygıtları adlı kitabında aktarır. 

İki savaş arası dönemde, ideoloji kavramına ilişkin yapılan neo-Mark- 
sist değerlendirmelerin ötesinde ayrıca, liberaller ve muhafazakârlar tara- 
fından gerçekleştirilen önemli müdahaleler de mevcuttur. Bu dönemde 
yükselen totaliter diktatörlükler, ideolojinin Karl Popper, Hannah Arendt, 
Ralph Dahrendorf ve Raymond Aron gibi yazarlar tarafından itaat ve sa- 
dakati sağlayan bir sosyal kontrol mekanizması olarak tanımlanmasına 
neden oldu. Bu şekildeki Soğuk Savaş dönemi liberal kullanım, Faşizm 
ve Komünizm gibi ideolojilerin muhalif düşüncelere hoşgörü tanımayan 
ve gerçeği tekelinde bulunduran birer kapalı düşünce sistemi olarak algı- 
lanmasını sağlamıştır. 


“İdeolojiden İdolojiye Yolculuk: Düşüncebilimden Kimlikbilime”, 
Sayı: 28, İdeolojiler - I, Ağustos, Eylül, Ekim 2004, s. 66-69. 
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Oğuz Adanır 


Avrupa ve özellikle Fransa burjuvazisiyle karşılaştırıldığında Türkiye?de 
1970lere kadar büyük kentlerde tek tük burjuva görüldüğü ancak Ыг 
burjuvaziden söz edilemeyeceği söylenebilir. 2000'li yıllara gelindiğin- 
deyse Fransa'da 19. yüzyıl başında görülen durumla belli bir benzerlik 
oluştuğu söylenebilir. Türkiye'de de büyük kentlerde yaşayan insanların 
yüzde on beş, yirmi kadarının Fransa'daki (ya da Avrupa standartlarında) 
orta halli ve üstü burjuva yaşam koşullarına sahip oldukları söylenebilir. 
Ancak bunlar zihniyet olarak Ulusal bir Burjuvazinin özelliklerine sahip 
midirler sorusuna evet diyebilmek kolay değildir. Çünkü henüz bilimsel/ 
rasyonel düşüncenin egemen olabildiği toptan bir eğitim sürecini yaşa- 
ma geçirebilmiş bir Türkiye'den söz edebilmek kolay değildir. Bu süreci 
yaşama geçirebilmek için, Ulusal Burjuvazinin ya da benzer bir sürecin 
varlığı kaçınılmaz görünmektedir. Durkheim, tek bir lidere bağlanmanın, 
toplumlar açısından oldukça olumsuz sonuçlara yol açabileceğini ve dola- 
yısıyla ruhsal bir çöküntüye neden olabileceğini söylemeye çalışmaktadır. 
Vatanı tek bir insanla özdeşleştirmenin, o ülkede yaşayan insanları bir tür 
kendi kendilerini dışlamaya ve o toprak parçasıyla bütünleşme konusunda 
zorlanmaya yol açtığı söylenebilir. Türk Dil Kurumu sözlüğünde nedense 
somut bir vatan tanımı yoktur. Oysa Petit Robert adlı sözlük, vatanı şu 
şekilde tanımlamaktadır: “Ulus, ait olunan ya da ait olunduğu hissedilen 
politik cemaat, bu cemaatin üstünde yaşadığı toprak parçasıdır.” Ayrıca tek 
bir insanı bütün toplumun alması gereken bir model gibi sunmak, o top- 
lumda çok büyük ruhsal çöküntüye yol açabilir. Sıradan bir insandan eşsiz, 
ender, dâhi bir insanın özellik ve niteliklerine sahip olmasını beklemek 
yapılabilecek en büyük yanlışlardan biridir. 

Bu açıdan bakıldığında Avrupa ülkelerinde pek çok değerli, eşsiz, na- 
dir beynin yaşamış ve yaşamakta olduğu ancak bu insanların o toplumlara 
model olarak dayatılmadıkları söylenebilir. Bu ülkelerde normal bir insa- 
nın sahip olması gereken ahlâki nitelikler belirlenmiş ve neredeyse stan- 
dartlaşmıştır. Dâhiler, eşsiz insanlar da bu standartlaşmış süreç içinden 
çıkmaktadırlar. Dolayısıyla içinden çıktıkları topluma olan borçlarını öde- 
yerek; kendi toplumları tarafından taçlandırılmakta ve onurlandırılmakta- 
dırlar. Bir başka deyişle çocuk için model, önce öğretmenleri/öğretim üye- 
leri sonra seçtiği mesleki alandaki isimler, daha sonraysa toplumsal, poli- 
tik, ekonomik ya da kültürel açıdan üstün bir ahlâka sahip, başarılı, ünlü 
olarak nitelendirilen insanlardır. Başka deyişle çocuk, bir model değil bir 
modeller silsilesi içinde yaşamaktadır. Bu süreç son 20-30 yılın Türkiyesi 
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için de az çok geçerlidir. Buna karşın nihai model olarak tek bir insanın 
düşünceleri ve dünyaya bakışı dayatıldığı zaman, toplumun mevcut yapı- 
sının bu koşullandırmaya uyamayacağı bir aşamaya geldiği görülmektedir. 

Türkiye'de henüz potansiyel olarak var olan, ancak sözcüğün gerçek 
anlamında olmayan bir Ulusal Burjuvazi, bu sorunu çözebilecek en önem- 
li kesimdir. Ancak bunun için önce kendi varlığının ve gücünün bilinci- 
ne varmalı ve Türkiye'ye geçmişi inkâr etmeden yepyeni bir perspektif 
(politik, ekonomik, toplumsal, kültürel, hukuki vb.) sunabilmelidir. Bu işi 
başarmak için sahip olması gereken ilk özelliklerden biri çağa uygun bir 
düşünce yapısıdır. Bu açıdan Avrupalı modem toplumların başlangıçta sa- 
hip oldukları ahlâki ilkeleri güncelleştirmesi şarttır. 


“Ulusal Burjuvazi ve Lâik Ahlâk”, 
Sayı: 29, İdeolojiler - II, Kasım, Aralık, Ocak 2004-05, s. 144-145. 


Kemal Karpat 


Osmanlı Devleti'nde gerçek mânâda bir ideoloji, П. Abdülhamid dönemin- 
de 1881?de Fransa'nın Tunus'u ve bilhassa 1882'de İngiltere'nin Mısır”ı 
işgal etmelerinden sonra doğmuştur (17. yüzyılda Kadızâdelerin ideolojik 
bir yönü olup olmadığını burada tartışmayacağız). 

Abdülhamid'in İslâmcılık olarak tanınan bu ideolojisi, Müslümanlara 
yönelikti. Ülkeyi Avrupa'ya karşı savunmayı hedefleyen bu ideolojinin 
ana gayesi halkı seferber (mobilization) etmekti. İslâmcılık, toplumun İs- 
lâmi kimliğine ve değerlerine hitap ettiği gibi onun tarihini de göz önüne 
getirerek, İslâm medeniyetinin ve İslâm dininin geçmişteki yüceliğinden 
söz ederek Müslümanlara gurur; kendilerine hürmet ve güven vermek isti- 
yordu. Ayrıca bu İslâmcılık, Müslüman halkın dil ve etnik köken farkları- 
nın üstünde ortak kültür ve değerlerine önem vererek, Müslüman kitleleri 
dini-siyasi nitelikte yeni tipte bir millet kimliği etrafında birleştirmek ama- 
cını gütmüştür. Bu olay ise, cemaatin millet şekline bürünmesidir. 

Tevhid (birlik) tesanüd (dayanışma) ve kardeşliği vurgulayan ve dil, et- 
nik vb. farklılıkları hoş gören bu yeni İslâmcılık aslında dini, siyasi kültür 
haline dönüştüren ve bir dereceye kadar laikleştiren bir milliyetçilik çeşi- 
didir ki, buna Osmanlı milliyetçiliği demek daha doğrudur. Cumhuriyet 
bu yoldan giderek Türk milliyetçiliğine onu temel yapmıştır. Basının ve 
okulların gelişmesi ile bu Osmanlı milliyetçiliği, birçok gazete ve Namık 
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Kemal gibi yazarlar tarafından benimsenmiş ve yaygınlaştırılmıştır. Bu 
Osmanlı milliyetçiliği, ortak topraklar üzerinde yaşayan veya yaşayacak 
olan milletin maddi boyutunu ifade eden vatan kavramını ilk kez ortaya 
atmıştır. Bundan sonra “vatan imanın bir parçasıdır” hadisi yaygınlaşmış- 
tır. İşaret ettiğimiz gibi İslâmcılık, ileriye dönük bir ideoloji değildir. Tam 
tersine, П. Abdülhamid'in İslâmcılığı, ideolojilere dinamiklik veren ileriye 
dönük ütopik boyuttan, yani bir “kızıl elma”dan mahrumdur. Sultan Ab- 
dülhamid, aşağı yukarı hemen hemen her sahaya büyük yenilikler getir- 
miş ve toplumun modernleşmesini çok hızlandırmıştır. Fakat onun ileriye 
dönük bir yenileştirme (cedidcilik) yanı ve yeni bir çağın müjdesini veren 
bir ideolojisi yoktur. Onun içinde Abdülhamid yaptıkları ile değil onun 
hasımları tarafından yaratılan “gerici” “medeniyet düşmanı” “müstebit” 
ideolojik imajlarla tarihe geçmiştir. І 

Osmanlı Devleti'nde halk arasından çıkan elitlerin özlemini duydukları 
ideoloji, halkçılıktır. Bu da kişinin devlet bürokrasisi karşısında eşitlik, gü- 
ven ve saygı görme arzusu şeklinde ifade.edilmiştir ki, burada Osmanlılı- 
ğın ferdiyetçiliğinin izlerini bulmak mümkündür. Halkçılık ve milliyetçilik 
1870'lerden sonra yeni okullarda yetişen ve devletin alt kademelerinde bu- 
lunan Osmanlı-Müslüman elitlerin ideolojisi olmuştur. Halkçılık, onların 
sözde saltanat tahtı etrafında toplanan bürokrat aristokrasiye karşı cephe 
almalarını meşrulaştırdığı gibi aynı zamanda onları “kurtarıcı” rolüne sok- 
maktadır (Osmanlı'da soy ve maddi varlık üzerine kurulmuş bir aristokrasi 
yoktu. Tanzimat'tan sonra hem büyük mülk sahibi olan hem devlet gücüne 
sahip gerçek mânâda modem bir aristokrat Osmanlı bürokrasisi doğmuştur 
ki, bu konu incelenmemiştir. İttihat ve Terakki 1908-13 arası bu aristokra- 
siyle iş birliği yapmıştır). 

Halkçılık-Milliyetçilik bu alt kademe bürokratlara yeni bir kimlik ya- 
ratmış ve ileriye dönük bekleyişlerle dolu bir heyecan vermiştir. Bu elitler 
içinde şüphesiz ordu mensupları, hem eğitimin yüksek kalitesi, teknolojiye 
yakınlığı hem de sosyal köken ve maaş bakımından özel bir kategori oluş- 
turmaktadır. Binbaşılıktan sonra üst ve alt kademeler arasındaki çok büyük 
maaş farkları, ordu içinde de büyük hoşnutsuzluk doğurmaktaydı. 

İttihat ve Terakki, taşra halkına ve ordu ile bürokrasinin alt kademele- 
rine dayanan bir iktidar kurarak fiiliyatta bir çeşit “halkçılık” gerçekleştir- 
miştir. Gittikçe kendini âdeta “milletin” saltanat karşısında sözcüsü ola- 
rak gören İttihat ve Terakki, bu şekilde kendini halkçılık ve milliyetçiliğin 
temsilcisi durumuna sokmuştur. Fakat bu durumu ideolojik bir formül ile 
ifade etmeden kendini halen “hürriyet” getiren ve onu savunan kahraman 
olarak görmüştür. Aynı zamanda modernizm, yani yenileşerek çağdaş me- 
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deniyet düşüncesi ve ona kavuşmak çabası, okumuşlar arasında ideolojik 
bir anlam kazanmaya başlamıştır. 

İttihat ve Terakki döneminde daha 1839-56'dan beri “millet” üzerine 
oturmuş bir devlet kurma arayışları, gittikçe yeni boyutlar kazanmıştır. İşte 
1908'den sonra din birliği üzerine kurulmuş millet anlamı, dili, geleneği, 
ırkı ve bir dereceye kadar tarihi de kapsayacak şekilde genişlemeye yüz 
tutmuştur. Başka bir deyimle tamamen manevi bir unsur olarak görünen 
din birliği üzerine kurulmuş milletin, maddi-kültürel boyutlara da sahip 
olduğu veya olabileceği meydana çıkmıştır. —Nitekim 1908”den sonra mil- 
letin dinden başka dayanağı olmayacağını savunan din milliyetçileriyle 
milletin dil, etnik köken üzerine de kurulabileceğini savunan Türk milli- 
yetçileri arasında sert tartışmalar başlamıştır. Bu tartışma kaçınılmaz bir 
şekilde dinin laikleşmesi yani maddi-dünyevi boyutlu bir millet anlayışı 
ile nasıl bağdaşacağı veya bağdaşamayacağı konusuna saplanmıştır. Ziya 
Gökalp olsun, Yusuf Akçura olsun ve hattâ onlardan çok sonra bu konuda 
yazılar yazmış fakat nedense çok ihmale uğramış İ. Hakkı Baltacıoğlu ol- 
sun din-millet konusunda çok yazılar yazmışlardır. İşin ilginç tarafı mille- 
tin, yani halkın devletle olan ilişkileri konusunda çok az fikir beyan edilmiş 
olmasıdır. Çünkü eski devlet, değişikliklere rağmen bir devamdır. 


“Türkiye'de Bugün İdeoloji Durumu”, 
Sayı: 30, İdeolojiler - III, Şubat, Mart, Nisan 2005, s. 25-27. 


Gökhan Karsan 


Türkiye'de sol düşünce ve eylem tarihinde 1960'lı yıllar, izlenecek devrim, 
taktik ve strateji olarak Marksizm-Leninizm ayırımının yapılmaya başlan- 
dığı zaman dilimine denk düşmektedir. Zira, bu yıllarda, kısa süre içerisin- 
de sol muhalefetin hedefi haline gelecek olan, Marksist olma iddiasındaki 
bir partinin, Türk sosyalizminin ilk kitle partisi “Türkiye İşçi Partisi”nin 
kuruluşu gerçekleşmiştir. Bu parti, özellikle 1962-1968 döneminde, sos- 
yalist hareketin farklı eğilimlerini bünyesinde toplamış olmasına rağmen, 
60'lı yılların sonundaki parçalanmanın merkezi olmuştur. 

10 Ekim seçimlerinde TİP çatısı altında birlik görüntüsü veren sosya- 
list hareket, teorik ve politik ilk ciddi bölünmeyi 1965 seçimlerinin hemen 
ardından, Yön hareketinin eleştiri ve muhalefeti neticesinde yaşamıştır. 
Özellikle Doğan Avcıoğlu ve Mihri Belli'nin yazılarıyla tartışmalar, Sos- 
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yalist Devrim-Milli Demokratik Devrim ekseninde belirginlik kazanmıştır. 
Henüz 1966'da yayımlanan bir yazısında Mihri Belli; ekonomisi, politi- 
kası ve kültürüyle emperyalizmin baskısı altında olduğundan dolayı Türk 
ulusunun kendi kaderini tayin edemediğini belirtmekte ve Türk toplumu- 
nun önündeki devrimci görevin Türk milli bağımsızlığını gerçekleştirmek 
ve feodalizmi tüm izleriyle ortadan kaldırmak olduğunu iddia etmekteydi. 

Bir diğer yazısında, bu düşünceyi nihai noktalarına ulaştırır bir tarzda, 
“Dünya halkları biliyorlar ki, ancak yabancı boyunduruğunu atarak ve fe- 
odal bölünmeye son vererek tam anlamıyla uluslaştıkları takdirde mutlu 
bir geleceğe yönelmiş olacaklardır. Uluslaşmak, insanın insan tarafından 
sömürülemeyeceği sosyalist toplum yolunda atılan ileri bir adımdır. Çün- 
kü uluslaşmadan, demokratik devrimin bu sonucuna varmadan sosyalizme 
gidilemez. Kestirme yol yoktur” demekteydi. 

Dikkat edildiğinde bu alıntıda önemli bir hizalanışın —Türk solunda âşi- 
na olduğumuz bir hizalanışım— farklı bir tonlamayla yapıldığını görmekte- 
yiz. Bu da milliyetçilik ve Marksizmdir. 

Bir diğer deyişle; alıntılardaki iddiaların Mihri Belli?nin düşünce dün- 
yası içindeki —ona atfettiği politik anlamın- biricikliği hesaba katıldığında, 
onun, ulusçuluk ve Marksizmi birbiriyle bağdaştırır bir tarzda işlemeye 
çalışan politik bir figür olduğunu düşünüyoruz. 

Bunu önce ulusçuluk ve demokrasi ile, aralarındaki bağın doğallığına 
vurgu yaparak gerçekleştirmektedir. Sosyalizm ise anti-kapitalist ve an- 
ti-emperyalist niteliğiyle ulusçuluğu içine almaktaydı. Onun düşüncesine 
göre, aslında içinde bulunduğumuz çağda bunları birbirinden ayrı düşün- 
mek imkânsızdır. 

O halde, Mihri Belli”nin ve onun “Milli Demokratik Devrim” düşünce- 
sinin, Türk sosyalizm ve işçi hareketlerinin ulusçuluk sorunu ile başa çık- 
ma girişiminin önemli bir örneği olarak ilgiyi hak ettiği söylenebilir. Böyle 
bir ilgi doğrultusunda, Milli Demokratik Devrim tezlerinin en önemli sa- 
vunucularından Mihri Belli'yi, Türk sosyalist entelijansiyası içinde ulus- 
çuluğun coşkusunu zaptetme ve/veya onu yapıcı sonuçlara ulaştırma çaba- 
larının en önemli isimlerinden biri olarak ele almak, bu çalışmanın başlıca 
argümanı olmaktadır. 


“Eski Tüfek” Bir Sosyalistte Milliyetçilik Sosyalizm İkilemi: 
MDD ve Mihri Belli”, 
Sayı: 31, İdeolojiler - IV, Şubat, Mart, Nisan 2005, s. 231-232. 
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Meldan Tanrısal 


Kızılderili gerçek Amerikalıydı. Neredeyse hepsi yok oldu 
ата unutulmayacaklar. Toprakları için nasıl savaştıklarının 
tarihi, zamanın silemeyeceği kanla yazıldı. Güneş onların 
Tanrısıydı, açık hava, kiliseleriydi. Doğa, onların bütün say- 
Jalarını bildikleri tek kitaptı. 


Charles M. Russell 


Bir zamanlar, Amerika'nın ilk sahipleri Kızılderililerdi. Yukarıdaki alın- 
tıda Kızılderililerin “yok olduğu miti” yinelense de, Kızılderililer tama- 
men yok olmamışlar, zorunlu olarak yaşam biçimlerini günün koşulları- 
na uyarlayarak zor da olsa günümüze kadar gelmeyi başarmışlardır. Yok 
olmamak için savaş vermişler, toprakları ellerinden alınıp yeni bölgelere 
yerleştirilmişler, çocukları kimi zaman kaçırılıp yatılı okullarda “beyaz- 
laştırılmışlar”, hastalıklarla, yoksullukla ve beyaz adamın zehiri alkolle 
savaşmışlardır. Amerika Birleşik Devletleri'nin nüfusunun yüzde 2.5°іпі 
oluşturan Kızılderililer akla geldiğinde büyük bir hata yapılmakta ve bütün 
Amerikan Yerlilerinin aynı olduğu kanısına varılmaktadır. Oysa geçmişte 
Kuzey Amerika'da 300”den fazla dilin konuşulduğu 2.000 kabileden olu- 
şan Kızılderililer, günümüzde 600 kabile kadar kalsalar da (Weaver, 10), 
birbirlerinden çok farklıdırlar. Laughing Boy (Gülen Çocuk) romanıyla Pu- 
litzer ödülünü kazanan araştırmacı yazar Oliver La Farge, “Güneybatının 
insanları ile Güneydoğunun insanları, İngilizler Araplardan ne kadar fark-. 
lıysa, birbirlerinden o kadar farklıydılar” (19) diyerek bu gerçeği vurgular. 
Yaşadıkları bölgelerin coğrafi koşulları Kızılderililerin yaşam biçimlerini 
şekillendirir ve farklı kılardı, ancak, yaşam felsefeleri, bazı inançları ve 
doğaya yaklaşımları benzerlik gösterirdi. 

Kristof Kolomb'un 1492 yılında Yeni Dünya'yı keşfetmesi, bu kıtada 
yaşayan yerliler için sonun başlangıcı olmuştur. “Amerikan tarihi aynı za- 
manda Amerikan Yerlilerinin topraklarını kaybedişlerinin tarihidir” (Feest 
18). Halen Birleşik Devletler topraklarının yüzde 2'si, pek de verimli ol- 
mayan topraklar, yerli kabilelere aittir. Oysa yerliler için toprak çok önem- 
lidir ve şimdi üzerinde yaşayan insanlarla geçmişte onlara egemen olanlar 
arasında bir bağ oluşturmaktadır. Bu nedenle, toprak hakları konusu, gü- 
nümüzde federal hükümet ve eyalet yönetimleri ile yerli çekişmelerinin 
odağını oluşturmaktadır. Tanınmış yazar Louise Erdrich'in Tracks (İzler) 
adlı romanında, bilge Kızılderili Nanapush toprak konusunda şöyle der: 
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“Yaşamdam yaşama kalan yegâne şey topraktır. Para kav gibi yanar, su 
gibi akar gider. Hükümetin verdiği sözlere gelince, rüzgâr daha kalıcıdır”. 

Asya'ya batıdan ulaşmaya çalışan Kolomb, Karayibler'de karaya çık- 
tığında büyük bir yanılgıya düşerek Hindistan'a ulaştığını zanneder ve 
orada yaşayan yerlilere “Indians” (Hintli) adını verir. Kolomb sadece yer 
konusunda değil, yerlilerin homojen bir grup oluşturduğu düşüncesinde 
de yanılır, çünkü günümüzün çok kültürlü olarak tanımlanan bir çok farklı 
etnik gruptan oluşan Amerikası'ndan bile çok farklı kabileler bu kıtada 
yaşamlarını sürdürmektedir. 

Kızılderililerin gelenekleri sözlü olması nedeniyle, bu olaylardan pek 
çok nesil sonra yazıya dökülen Kızılderili ifadelerine göre, Kuzey Ame- 
rika Yerlileri, gördükleri ilk Avrupalı gemilerini doğaüstü güçlere sahip 
ruhların yaşadığı, bazen beyaz bulutların (yelkenlerin) kapladığı, şimşek 
ve gökgürültüsü (toplar) gönderen, yüzen adalar veya kurbanlarla, yiye- 
ceklerle, eğlenceyle karşılamaya hazırlandıkları güçlü ruhların yaşadığı, 
hareket eden evler olduklarına inanmışlardı. Bu hikâyeler, Kızılderililerin 
dini kavramları, Avrupalılarla ilgili pek çok şeyi doğaüstü olarak yorumla- 
malarına açık olduğunu göstermektedir. 

Avrupalıların kayıtları da pek çok kereler Kızılderililer'in yeni gelenleri 
doğaüstü yaratıklar olarak yorumladıklarını doğrulamaktadır. Karayib 
adaları yerlileri, 15. yüzyılın sonlarında gelen İspanyolların tanrısal var- 
lıklar olduklarına inanıyorlardı. İspanyollar bu durumdan yerlilerin üze- 
rinde tahakküm kurmak için yararlanabileceklerinden emindiler. Kolomb 
da Bahama yerlilerinin, onun gökyüzünden geldiğine inandıkları kanısına 
varmıştı. Avrupalılar, Amerikan yerlilerinin onları doğaüstü güçleri olan 
varlıklar olduğuna inanmalarından yararlanmışlardır (Hurtado 55-57). 

Kolomb'un gemileri Nina, Pinta ve Santa Maria kıyıya yanaştığında, 
“onları yüzerek selâmlayan Arawak yerlileri tarafından karşılandılar. Köy 
komünlerinde yaşayan Arawaklar mısır, tatlı patates ve manyok tarımında 
gelişmişlerdi. Yün eğirmeyi ve dokumayı biliyorlardı ama atları veya iş 
hayvanları yoktu. Demir eşyaları yoktu ama kulaklarına ince altın süsler 
takıyorlardı” (Zinn 12). Kolomb ve adamları altın kaynaklarına ulaştıkla- 
rından emindiler ve tutsak aldıkları yerlilere onları altının kaynağına götür- 
meleri için ısrar ediyorlardı. 


“Kolomb'dan Wovoka”ya Kızılderililer”, 
Sayı: 32, Bir Zamanlar Amerika, Mayıs, Haziran, Temmuz 2005, s. 11-13. 
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Ortaçağ Avrupası'nda üniversiteleşme sürecinde Paris ve Bologna başı 
çekmekteydi; üniversiteleşme 12. yüzyılın genel gelişmeleri içinde kendi- 
liğinden oluşagelen bir süreçti. Abelardus örneğinde olduğu gibi bu okul- 
lar bazı nam salmış hocaların peşine düşüp gelen öğrencilerle daha da ün 
kazandılar. Bu hocalar başka bir şehre göç ettiğinde öğrencileri de onları 
takip etmekteydi. Paris pek çok hocanın ve öğrencinin toplandığı bir mer- 
kez haline geldi. Hocalar organize olarak hem kral hem de papa tarafından 
tanındılar ve bazı haklar elde ettiler. Üniversitelerin yapılanmasında fark- 
lılıklar olmakla beraber iki ana model görülmektedir; bunlardan biri hoca- 
ların kurduğu lonca şeklinde, diğeri ise hocaları tamamen dışlayan ve öğ- 
rencilerin biraraya gelmesi ile kurulan lonca modeliydi. Paris Üniversitesi 
hocalar tarafından oluşturulmuş bir loncaydı ve Alplerin kuzeyindeki diğer 
üniversiteler için örnek oluşturmuştur, buna karşın Bologna Üniversitesi 
öğrencilerin oluşturduğu bir loncaydı (Coulton 395). Üniversitelerin bazı- 
ları Paris örneğinde olduğu gibi katedral okullarından doğabiliyor, bazıları 
ise Bologna ve Salerno örneklerinde olduğu gibi katedrallerle ilişkili olma- 
yan okullardan gelişiyordu (Hunt 157). Oxford, Cambridge ve Padova gibi 
üniversiteler ise diğer üniversitelerden gelen, ders boykotu uygulayan ho- 
calar tarafından kurulmuştu. Ortaçağ”daki üniversiteler çağın özelliklerine 
paralel olarak kendi yapılarında ve oluşumlarında pek çok zıtlıkları içer- 
mekteydi; bu kurumlar laiklik ve özerklik doğrultusunda atılmış adımlardı; 
fakat diğer yandan hocaları ruhban sınıfından oluşmaktaydı ve piskoposlu- 
gun denetimindeydi, bunun yanısıra medeni hukuka tâbi olmayıp dini yar- 
gıya bağlı olmak gibi bir ayrıcalık da kazanmışlardı. Katolik Kilisesi?'nin 
başı olan papanın denetimi altındaydılar ama sıklıkla kilisenin çıkarları ve 
krallara karşı bir güç oluşturabilmek için papa bu kurumları destekliyor ve 
onların talep ettiği hakları veriyordu. Ortaçağ'da üniversitelerin oluşumu 
ile yükseköğrenim tekelleşiyor ve aynı zamanda bir mesleki eğitim şekline 
geliyordu (Leff 4). Üniversitelerin herhangi bir yerleşik düzeni yani onlara 
ait mekânlarının olmaması da gene zıtlıkları barındıran tipik bir Ortaçağ 
özelliğiydi. Üniversitelerin onlara tahsis edilmiş veya onların mülkiyetine 
sahip oldukları mekânlarının olmayışı hem kısıtlayıcı hem de onlara geniş 
özgürlük ve hareket alanı sağlayan bir etkendi. Üniversiteler, şehirlerin ge- 
lişmesi ve ekonomisine katkıları dolayısıyla ait oldukları şehirler için çok 
önemliydiler; fakat diğer yandan burjuva sınıfının kontrolü elinde tutma 
isteği dolayısıyla bu şehirlerle büyük kavga ve ihtilâfa düşebiliyorlardı (Le 
Goff 91-98). Üniversitelerin kendi mekânları olmadığından şehirli burju- 
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va ile barınma ve ders mekânları için devamlı pazarlıklar yapılmaktaydı 
ve ilk gelişen kurallar da bu konularda ortaya çıkmıştı (Coulton 398). Bir 
evde öğrencilerin barınması daha sonraki pazarlıklarda bu mekânların hep 
öğrencilere kiralanması konusunda üniversiteler lehine bir imkân sağlaya- 
biliyordu. Chaucer'in Canterbury Hikâyeleri'nde Değirmencinin Hikâye- 
si'ndeki Nicholas, tipik bir Ortaçağ üniversite öğrencisidir; kendisi Oxford 
Üniversitesi”nde okumaktadır ve pansiyoner olarak marangozun evinde bir 
odada barınmaktadır. Barınmanın yanısıra derslerin yapıldığı mekânlar da 
kiralanmaktaydı ve çeşitli anlaşmazlıklar yaşandığında başka bir mekâna 
taşınılmaktaydı. Paris Üniversitesi de yaşanan bir kriz dolayısıyla şehrin 
içinde mekân değişikliğine gitmiş ve “Samanlı yol” (Rue du Fouarre) ola- 
rak nam kazanan bölgeye taşınmıştı. Bu ad derslerin yapıldığı fiziki ko- 
şullara işaret etmekteydi; sınıflar bazen ahırdan bozma mekânlarda ve çok 
olumsuz koşullarda çatısız ve camsız yerlerde olabiliyordu (Coulton 408). 
Öğrenciler yerlere serilmiş samanların üzerine oturup dersleri izliyorlardı, 
sınıflarda öğrenciler için tabure veya iskemle bulunmuyordu. Gerçi Bo- 
logna Üniversitesi daha başından beri daha iyi mekânlarda derslerini yü- 
rütmüştü; duvarların boyalı, pencerelerin camlı olduğu temiz bir ortamda 
öğrencilerin sıralarda oturduğu ve hocanın da yüksek bir kürsüden ders 
verdiği belirtilmekteydi (Haskins 45). Yerleşik mekân olmaması bazı ra- 
hatlıkları ve konforu engellese de üniversite loncalarına büyük bir pazarlık 
ve tehdit gücü veriyordu. Şehirli burjuva, üniversite mensuplarına karşı ta- 
vir aldığında veya fiziki zarar verdiğinde en büyük tehdit üniversite hoca- 
larının dersleri kesmesi ve başka bir şehre göç etmesiydi (Heer 244; Coul- 
ton 398). Ortaçağ'daki pek çok üniversite bu şekilde başka bir şehirden gö- 
çen hocalar ve öğrenciler tarafından kurulmuştur. En büyük göç 1228-29 
yıllarında karnaval ayaklanmalarında Paris Üniversitesinden kaçanların 
oluşturduğu harekettir. Buradan göçenler Oxford (daha sonra Cambridge) 
Angers, Toulouse, Orléans ve Rheims'e giderler (Heer 249). Bologna”dan 
1222 yılındaki göç Padua Üniversitesi'ni, Padua”dan olan göç de Vericelli 
Üniversitesi'ni oluşturmuştur, Vincenza Üniversitesi de gene Bologna”dan 
kaynaklanan bir göçün sonucu ortaya çıkmıştır (Heer 244). 


“Ortaçağ Avrupası ve Üniversiteler”, 
Sayı: 33, Ortaçağ Aydınlığı, Ağustos, Eylül, Ekim 2005, s. 82-83. 
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1152 Tarihli belgelerden ve tarihçi Sabellico'nun saptamalarından yola çı- 
kılarak, 25 Mart 421 Cuma gününün (bugün hâlâ aynı adla var olan adalar 
kenti) Venedik'in doğduğu tarih olduğu kabul edilmektedir. Bu, Rialto'da- 
ki San Giacomo Kilisesi'nin yapıldığı tarihtir. Ancak, o tarihlerde bura- 
da ekonomik, politik ve askeri açıdan örgütlenmiş bir kentten söz edile- 
mez. Burası henüz “geçici” bir yerleşimdir. Ve, karadaki kentlere düşman 
saldırıları tehlikesi geçer geçmez halk yeniden eski yerleşim yerlerine 
dönmektedir. Oysa, Attila komutasındaki Hunların Tuna boyundaki vila- 
yetleri ele geçirip Macaristan topraklarında karargâh kurarak akınlar dü- 
zenlemeleri, saldırı ve yağmaları 452 yılı baharında Venedik lagünü çev- 
resindeki yerleşim merkezlerinde çok daha büyük bir tehlike yaratmıştır. 
Yüz bin kişilik ordusuyla Attila, ele geçirdiği bölgelerde büyük talan ve 
kıyıma neden olurken, halk arasında müthiş korku salmıştır. Venedik”te, 
“Attila'nın bastığı yerde ot bitmez” deyişi o günlerden kalmıştır. 

Artık karada yaşamak çok tehlikeli bir hal alınca, Venedikliler lagün 
içindeki adacıkların “daimi” yaşam alanları olmasına karar vererek, evle- 
rini burada kurmaya başladılar. Padova'da yaşayanlar Malamocco ve Chi- 
oggia'ya, Aguileialılar Grado'ya, Aguileia'nın hemen yakınında, Via Po- 
pilia üzerinde önemli bir kavşak noktasında bulunan Altino”da yaşayanlar 
da önce ТогсеПо”уа, ardından Burano ve Murano'ya yerleştiler ve burada 
yeniden var olma mücadelesine giriştiler. Beş yüz elli kilometre karelik 
lagünde, balçık zemine Istri ve Ravenna'dan deniz yoluyla taşıdıkları 
kütükleri çakarak aralarını ağaç dallarıyla örüp sağlamlaştırdıktan sonra, 
üzerlerine sazlardan kulübeler kondurdular. Önceleri, kulübeleri ve tekne- 
leri için gerekli ahşabın temini, sonra da tuz ticaretini sürdürebilmek için 
Adriyatik'in iki kıyısındaki geniş sahil şeridine düzenli olarak seferlere 
başlayan ve mallarını karadaki tehlikelerden uzak, güven içinde taşımayı 
başaran Venedikliler, artık bölgedeki deniz nakliyeciliğini tamamen tekel- 
lerine almışlardı. Bu, onların Akdeniz'de egemenliğinin ilk işaretiydi. 

Lagün halkı büyük bir uyum içinde yaşıyordu. Zengini de fakiri de 
eşit şartlara sahipti. En büyük nimetleri olan balığı ve deniz ürünlerini 
ana yemekleri yapmışlardı. Onların “para”sı sayılan tuz da kendileri için 
gerekli diğer ürünlerin, özellikle de şarap ve buğdayın temininde Adriya- 
tik sahilleriyle ticaretlerini geliştirmeye yetiyordu. İlk resmi Venedik ar- 
şivi 976 yangınında tamamen tahrip olduğu için, adına ilk kez 1094 ta- 
rihli bir belgede (bu halen şehir arşivinde saklanan, dönemin dükü Vitale 
Faliero'ya ait bir mektuptur) rastlanan, Latince “küçük tekne” anlamında 
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“cimbula-cuncula”, Yunanca “kondi-kundi-konka”, yani “deniz kabuğu” 
denen “gondol ”lar sazlıklarla kaplı sığ sularda kolayca ve sessizce iler- 
lemelerine imkân sağlıyordu. Çağdaşları olan “kara” insanlarının evlerinin 
önünde birer at ya da at arabası bulunurken her Venedik evinin önünde bir 
gondol bağlı olurdu. Artık, Venediklilerin atları da arabaları da gondolları 
olmuştu. Teknelerini evlerinin bahçesinde kendileri yapar, tamirini de gene 
kendileri üstlenirdi. Üstelik onlar, asırlardan beri bölgenin tüm coğrafi ve 
meteorolojik şartlarını çok iyi öğrenmişler, bu sayede anakaradaki bütün 
tehlikelerden uzak, güven içinde yaşamanın yollarını bulmuşlardı. 


“Venedik: Akdeniz”de Doğu ile Batı'nın Buluşma Noktası”, 
Sayı: 34, Akdeniz, Kasım, Aralık, Ocak 2005-06, s. 52-53. 


Merve İrem Yapıcı 


1985 yılında öldüğünde dünyanın en etkili tarihçilerinden biri olarak kabul 
edilen Fernand Braudel'in, yaşamında karşılaştığı bazı olaylar, ona tarihçi 
olma yolunu açmış ve tarih anlayışını şekillendirmiştir. 1902 yılında Doğu 
Fransa'da Lumeville isimli küçük bir kasabada dünyaya gelen Braudel, 
yedi yaşına kadar bu küçük kasabada yaşamış ve âdeta bir köy yaşamı sür- 
müştür. Burada köy yaşamı üzerine yaptığı gözlemlerin kendi tarih anla- 
yışını şekillendirdiğini belirten Braudel, kendisini köy yaşamının tarihçisi 
olarak nitelendirmiş; bu etki, yaşamı boyunca tarımsal üretim kalıplarıyla 
ilgilenmesinde kendini göstermiştir. Ayrıca, Annales Okulu'nun kurucuları 
Lucien Febvre ve Marc Bloch gibi, Almanya'nın kapı komşusu olan Doğu 
Fransa'dan gelen tarihçi, Almanya'daki bilgi birikimine yaşamı boyunca 
ilgi duymuş ve Alman tarihsel düşüncesinin, Braudel üzerinde oldukça bü- 
yük bir etkisi olmuştur. Ancak sözü edilen Almanya, Ranke'nin Almanyası 
değil, geleneksel tarihyazımına karşı çıkan Gustav von Schmoller'in Al- 
manyası olmuştur. 

1908 yılında köy yaşamından ayrılarak öğrenimi için Paris'e gelen Bra- 
udel, 1913 yılında Paris'teki Voltaire Lisesi'nde eğitimine başlamış, 1920 
yılında da Sorbonne Üniversitesi'nin tarih bölümüne girmiştir. 1923 yılın- 
da Cezayir'de tarih öğretmenliği yapmaya başlayan Braudel, o dönemde 
olayların, politikanın ve büyük adamın tarihini ya da geleneksel tarihi anla- 
tarak, olayların onun ifadesiyle “yüzeysel” tarihini öğretmeyi amaçlamıştır. 
Görevini yapma konusunda son derece parlak olan tarihçi, Sorbonne'dan 
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kaynaklanan geleneksel tarih anlayışını savunmuş ve tüm dikkatini 1789 
Fransız İhtilalinin araştırılmasına yoğunlaştırmıştır. 

Braudel'in, Akdeniz'i karşı kıyıdan tepetaklak bir şekilde görmesi, ta- 
rih anlayışına önemli bir etkide bulunmuş ve bundan sonra bakış açısın- 
daki değişim yavaş gerçekleşmiştir. Braudel'in Fransa'ya daha uzaktan 
bakma şansını elde etmesi, pek çok tarihçinin kendini sınırladığı ulusal 
çerçeveden zamanla uzaklaşarak, daha geniş ufuklara ulaşmasına imkân 
sağlamıştır. Bu arada üniversite kariyeri yapabilmek için doktora tez ko- 
nusu için II. Felipe, İspanya ve Akdeniz üzerine bir çalışma yazmayı dü- 
şünen Braudel, bu konuda Sorbonne'daki hocalarından destek görmüş; bir 
siyasi tarih örneği olarak yazılacak bu tezin, II. Felipe'nin dış siyasetinin 
bir analizi olması tasarlanmıştır. 

Simancas ча, yani İspanyol resmi yazışmalarının korunduğu yerde ve 
Akdeniz dünyasının önde gelen Hıristiyan kentlerinin (Cenevre, Floransa, 
Venedik, Marsilya ve Dubrovnik) arşivlerinde geniş araştırmalarda bulu- 
nan Braudel, 16. yüzyıl Akdeniz'ine ilişkin zor bulunur verilere ulaşmıştır. 
Amacı Akdeniz'in geçmişini yeniden keşfetmekti. Tezinin öncelikle Ak- 
deniz üzerine yoğunlaşması konusunda önemli bir telkin de Lucien Febv- 
re'den gelmiştir. 

1935 yılında Brezilya'daki São Paulo Üniversitesi'nde uygarlık tarihi 
dersleri vermeye başlayan Braudel, üç yılını burada geçirmiş ve 1937 yı- 
lında Brezilya dönüşü gemi yolculuğunda Lucien Febvre ile karşılaşmış- 
tır. Bu karşılaşma sonrasında başlayan yakın dostluk, âdeta bir baba oğul 
ilişkisine dönüşmüş; Febvre'nin Annales okulu altında savunduğu tarih 
anlayışı, Braudel'i daha yakından etkilemeye başlamıştır. Febvre, fikir ev- 
ladı olarak benimsediği Braudel'e tezinin başlığını “TI. Felipe ve Akdeniz 
Dünyası”ndan “Akdeniz Dünyası ve II. Felipe”ye dönüştürmesini tavsiye 
etmiş; Braudel de bunu kabul etmiştir. Böylece tezin temel vurgusu, II. 
Felipe'den Akdeniz'e kaymıştır. 1939 yazında Febvre'in evinde tezini yaz- 
maya başlayan Braudel, çıkan II. Dünya Savaşı ve Fransa'nın 1940”taki 
yenilgisi ile Almanya'da esir düşmüş bir ordu subayıdır. 

Savaşın ilk iki yılını Almanya Mainz'da hapishanede geçiren Braudel, 
1942-1945 yılları arasında da Baltık kıyılarında bulunan Lübeck'teki esir 
kampında kalmış ve bu esaret yılları tezini yazması için Braudel?e mecburi 
bir zaman vermiştir. Aslında bu esaret yılları tarihçinin, tarih anlayışının 
oluşmasında bir dönüm noktası sayılabilir; şöyle ki, Braudel'in olayları 
geriye iten ve uzun süreyi temel alan, tarihin daha derin bir düzeyde yazıl- 
ması gerektiğine inanan anlayışı bu zor koşullar altında ortaya çıkmıştır. 
Braudel esaret yıllarında oluşan tarih anlayışını şu şekilde dile getirmiştir: 
“Olayları geride bırakmak, reddetmek, yadsımak zorundaydım. Olaylara, 
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özellikle rahatsız edici olanlara lanet olsun! Tarihin, kaderin daha derin 
bir düzeyde yazıldığına inanmalıydım.” Bu sözler, tabii ki savaş esnasında 
esir düşmüş birinin o dönemde etrafında gelişen olaylara duyduğu tepkinin 
bir ifadesiydi. Bu tepkinin tarihyazımına yansıması ise, Braudel'in Akde- 
niz Dünyası eserinde ortaya çıkacak ve büyük bir ilgi uyandıracaktır. 

Savaş sonrasında iki yıl boyunca, esaret yıllarında ortaya çıkardığı el- 
yazmalarını düzenleyen ve birleştiren Braudel, 1947 yılında tezini Sorbon- 
ne'de savunmuş ve 1949 yılında Akdeniz ve П. Felipe Çağında Akdeniz 
Dünyası isimli ünlü eserini yayımlamıştır. 


“Bir Akdeniz Tarihçisi: Fernand Braudel”, 
Sayı: 34, Akdeniz, Kasım, Aralık, Ocak 2005-06, s. 184-186. 


Zeynep Direk 


Entelektüellerden duyulan rahatsızlık ve onlara karşı beslenen muğlâk 
duygular, Sartre söz konusu olduğunda ifradına varır. Sartre'ın sanki her 
hücresi ve organı düşünce ve arayış olan, her hareketinde bağlanmış bede- 
ni hem bir arzu hem de bir dehşet nesnesidir. O her konunun çevresinde 
döner, ölmez hakikatlerden geriye adım atabilir, başkalarının söylemleri- 
ni yeniden kaleme alır, bir bakıma onları başka noktalar ve virgüller ilâ- 
ve ederek okur, kesinsizlikten ve tutarsızlıktan korkmaz. Entelektüelliğin 
ne olduğu kendisi için soru konusu olanlar bile ona bir yandan hayranlık 
besler, öte yandan onu küçümsemenin gücüyle belli bir mesafede tutmayı 
arzu ederler. Sartre'ın bedeni, en çok da neye ve kime odaklandıkları karar 
verilemez olarak kalan gözleridir. Görüş alanı doğal olmayan bir biçimde 
geniş, göz göze gelinemeyen bu gözler, kaçınılmaz özgürlüğün gömülü 
bulunduğu varlığı praxis ile aşma yeteneğinin bütünleyici hesabını, en- 
telektüel vicdanının affetmez acımasızlığıyla vermeyi vaat ederler. Bu 
gözleri nesneleştirmesi kolay değildir, çünkü onlar gördükleri ve görme- 
ye tahammül edemedikleri toplumsal ve tarihsel dünyadan bakışlarını hiç 
kaçırmamış; sonunda binlerce sayfaya kör edilerek, kurban edilmişlerdir. 
Gözleri Sartre'ı geçmişle, Varlık ve Hiçlik'in diliyle söylersek, kendinde 
varlığın sürekli büyüyen bütünlüğüyle mücadelesinde trajik bir kahraman 
yapar. Psikanalize bakılırsa, kör olma motifi hadım edilmeye eşdeğerdir. 
Bir entelektüelin “20. yüzyılın nefret edilen vicdanı” olarak adlandırılma 
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başarısını gösterebilmesi için onun kendisine karşı, kendi kendisini hadım 
edecek kadar acımasız olma cesaretini gösterebilmiş olması gerekmiştir. 

Sartre hata yapmaktan korkmamış ve hatalarını zaman zaman kabul et- 
miştir. Varlık ve Hiçlik'te sergilenen, aşkınlıktan başka hiçbir özü olmayan, 
neyse o olmama, ne değilse o olma yeteneğine sahip bilinç, sanki onun ola- 
ganüstü kendini eleştirme ve yenileme gücüne tanıklık eder. Sartre'ın en 
yoğun kuramsal metinlerinde bile onun kendi kendisiyle, her türlü yıkım 
riskini alarak, tavizsiz ve yapmacıksız konuştuğunu duyarsınız. Annie-Co- 
hen Solal'in deyişiyle, o bu konuşmada “kendisini yargılıyor, yaşantısını 
dönemlere ayırıyor, kendisini eleştiriyor, azarlıyor, rahatlıyor, yeniden tep- 
ki vermeye başlıyor, sonra tekrar kendine kötü muamele ediyordu...” 


“Bir Entelektüel Olarak Jean-Paul Sartre”, 
Sayı: 35, Entelektüeller - I, Şubat, Mart, Nisan 2006, s. 119-120. 


Necdet Subaşı 


Thomas Kuhn'un temel eseri Bilimsel Devrimlerin Yapısı, bilim tarihini 
ciddi biçimde kritik etmek suretiyle bilimsel bilginin doğası hakkında felse- 
fi sorular yöneltmenin ilk başarılı girişimlerinden birisi olarak tanınmakta- 
dır. Onun bilimsel topluluğun rolüne, ortak normlara, devrimci kriz dö- 
nemlerindeki çözüm arayışlarına, bilimsel iletişim ve eğitim örgütlenme- 
sine ve bilimsel devrimleri kışkırtan bilim-ötesi baskıların farkına varıl- 
masına gösterdiği ilgi, çalışmalarının, sadece felsefeci ve bilim tarihçileri 
arasında değil sosyal bilimciler arasında da etkin olmasına yol açmıştır. Bu 
bağlamda Kuhn'un yaklaşımları sosyolojide özellikle bilgi sosyolojisinin, 
kendi etkinlik alanını doğa bilimlerini kapsayacak şekilde genişletmesine 
olanak tanıması açısından büyük öneme sahiptir (Marshall, 2003; Barnes, 
1993). 

Kuhn bilimsel bilginin evrimi ya da nasıl bir serüvene tâbi olduğunun 
açıklamasını yaparken paradigma kavramını kullanmaktadır. Onun kav- 
ramsallaştırmasıyla paradigma, bilimsel bilginin üretiliş koşulları ve sü- 
relerinin hangi bilişsel ve entelektüel bağlama tâbi olduğunu göstermesi 
açısından oldukça işlevsel sayılabilecek bir anahtar statüsündedir. Kuhn'a 
göre paradigma “bir bilim çevresine belli bir süre için bir model sağlayan, 
yani örnek sorular ve çözümler temin eden, evrensel olarak kabul edilmiş 
bilimsel başarılardır” (Kuhn,1991). 
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Kuhn, bu kavramıyla, her bilimsel etkinliğin gerçekte mevcut bir pa- 
radigmanın sınırlarına hapsolmak zorunda olduğunu dayatan hâkim anla- 
yışa dikkat çekmekte ve dolayısıyla da her yeni bilimsel atak, girişim ve 
söylemin ancak verili paradigmayı yararak etkili ve muktedir olabileceğini 
iddia etmektedir. Bir paradigmadan diğerine geçiş her zaman zor, meşak- 
katli ve sorunludur. Bu nedenle karşıt eleştirel kritiklerin akıbeti, söz ko- 
nusu çabayı sahiplenenler için her zaman arzu edilen ölçüde mak(b)ul bir 
sonuç vermeyecektir. 

Her bir paradigma sonunda öteki paradigmalardan bağımsız bir şekil- 
de işleyen yeni bir harita, hattâ özgül bir anlam dünyasını ifade etmekte- 
dir. Bu da her bilimsel uğraşın olmazsa olmaz bir bağımlılık içinde hâkim 
paradigmaya teslim olmasını zorunlu kılmakta ve mevcut paradigmanın 
ekseninden sapmamak kaydıyla da kendini rutin bir etkinlik olarak tanım- 
lamaya mahküm olmaktadır. Öyle ki artık her bir paradigma farklılıklar 
karşısında gerçekte kendi iç çelişkilerini de bastıracak bir şekilde, sürekli 
bir aktiviteyi canlı tutmak zorunda kalmaktadır (Kuhn, 1991). 


““Normal Bilim?” ve Hakikat Rejim(ler)i”, 
Sayı: 36, Entelektüeller - II, Şubat, Mart, Nisan 2006, s. 196-197. 


Berrin Koyuncu Lorasdağı - Hilal Onur İnce 


Oğuz Atay romanlarının ortak odak noktası, küçük burjuva birey aydın- 
lardır. Onların maddi hayatla iç içeliklerini ve bu durumun onları nasıl 
yozlaştırdığını ve düşünmekten alıkoyduğunu şöyle vurgular: “Burjuva 
olmaya çalışan aydının, aydın olma özentisi içinde çırpınan azınlığın ya- 
şantısı ölüdür” (Atay, 1992: 102). Bu yaşantıyı ve rutinini “Küçük burju- 
vanın Pazar âyini esas itibarıyla üç kısma ayyrılır...: Pazar Gazetesi -günlük 
olaylar, makaleler ve bilmece olmak üzere üç bölümdür— “Büyük kahvaltı” 
ve “Akşamüstü Kime Gidelim Sıkıntısı”. Bu sınıf yasası, her Pazar büyük 
bir özenle yerine getirilir” (Atay, 1994: 68) şeklinde tanımlar. 

Bu nedenle, romanlarındaki karakterler, toplumdaki problemleri ve tı- 
kanıklıkları çözmeye çalışmadan önce, kendini sorgular ve gerçek kimliğini 
bulma arayışı içerisine girer. Bu bakımdan, romanların kahramanlarının 
soyadları mânidardır. “Tutunamayanlar”*ın kahramanı Turgut'un soyadı 
Özben, “Tehlikeli Oyunlar”ın kahramanı Hikmet'in soyadı ise Benol'dur. 
Atay, bu arayışın önemini, kendi gerçek kimliklerini bulmadan toplumun 
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problemlerini çözmeye çalışan aydınların, kişisel çıkarları içerisinde kay- 
bolacakları iddiasıyla destekler (Atay, 1997: 95). Kişiliğini bulamayan in- 
sanın daha büyük saydığı bir kavramın içine girerek onunla bütünleştiğini 
ve böylece önemli hale geldiği düşüncesine kapıldığını söyler. Bu duruma 
en çok da halktan kopan insanlarda rastlandığını ve asker-aydın yakınlaş- 
masının bu sebeple açıklanabileceğini ifade eder (Atay, 1992: 104). 

Türk aydınının ülkesine yabancılaştığından yakınan Atay, Türk insa- 
nının bütün boyutlarıyla kendisine sahip çıkacak aydınlara ihtiyacı oldu- 
gunu vurgular (Atay, 1992: 130). Toplumcu aydınların da halkı, istatis- 
tiklerin rakamları ve teorilerin örnekleri olarak gördüğünü ve halktan kop- 
tuğunu belirtir. Halkın içinden gelen aydınların bile hemen burjuvalaştığını 
ve burjuvalara kendini beğendirmek için halkın şivesini taklit ederek hal- 
kını burjuvaya turistik bir eşya gibi satmaya çalıştığını şu sözlerle eleş- 
tirir: ©... istiyor ki burjuva halkın acılarını, topraksızlığını, susuzluğunu, 
tıpkı duvarına astığı kilim, çorap, boyunduruk gibi karşısına alıp seyretsin” 
(Atay, 1992: 134-36). Bunu yaparak köyden gelen aydının da şehirli ay- 
dın gibi köklerinden koptuğunu ve bir salon serserisi ve meyhane gezgini 
haline geldiğini ifade eder (Atay, 1992: 136). Bu noktada, aydının halkın 
öncüsü olması beklenirken, halkın aydının önünde olduğunu belirtir. Atay 
asıl eleştirisini, ilerici-gerici her türlü akımı tekelinde tutan bir küçük ya- 
rı-aydın çetesine yapar ki bu insanların yıllardır kendilerini yenilemediğini 
ve yerlerini kaybetmemek için bezirgân oyunları oynadıklarını iddia eder 
(Atay, 1992: 136). 

Türk aydınının Doğu-Batı ikilemiyle ilgili olarak, Batı'yı bilmeye ge- 
reksiz karşı çıkışın doğru olmadığını, Türklerin evrensel bir millet olarak 
hem Doğu'ya hem de Batı'ya sahip çıkabileceğine inanır. Böylece, Türk 
kültürünü zenginleştirecek bu evrensel özelliğin de önemine dikkat çeker 
(Atay, 1992: 132). Bu bakımdan Kemal Tahir'i takdir eder. Tahir'in Batı 
kültürünün verilerini okuduğunu ve etkilendiğini ama sonra da kendi kül- 
türünün kaynaklarına eğildiğini vurgular. Böylece Doğu'ya Batı'nın nasıl 
girdiği ve Doğu'nun Batı'ya nasıl açıldığı gerçeğini bilmenin gerekli oldu- 
gunun altını çizer (Atay, 1992: 200). Bu noktada, Atay'ın özgünlüğü, Key- 
der'in de ifade ettiği gibi, Türk aydınının karşı karşıya kaldığı Doğu-Ba- 
tı ikilemini ortaya koymak değildir, onun farklılığı, “...olayın toplumsal 
görünümünden, yaşantı biçimindeki uyumsuzlarından öteye bilinçlerin 
oluşumu süreciydi” (Aktaran Ecevit, 2005:287; Çağlar Keyder, Milliyet, 
29.01.1984). Ecevit'in de vurguladığı gibi, “Tutunamayanlar”, “Doğu-Batı 
çelişkisinin sarmalındaki Türk insanının kültürel bilinçaltının romanıdır” 
(Ecevit, 2005:288). 
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Halkın bu evrensel ruhunu anlayacak ve ruhunun derinliklerine inebi- 
lecek gerçek aydınlara ihtiyaç vardır. Atay, bunun önemini şu sözleriyle 
vurgular: “...Halkın evrensel ruhuna inanan, onu derinliğine tanımaya ça- 
lışan gerçek bir aydın topluluğu bu kültür gangsterlerinin yerini almazsa 
toplumun, çağın çok gerisinde kalacaktır Türk edebiyatı...” (Atay, 1992: 
136). Burada kamplaşmış ve ideolojik temellere dayanarak kendilerini ye- 
nilemeye ihtiyaç duymayan ve halkını tanımayan aydınları eleştirir. As- 
lında ilerici-gerici, sağ-sol arasında bir çekişme varmış gibi görünse de her 
iki tarafta da çıkarcı bir zümrenin varlığından söz eder Atay. Bu kütleyi 
“çürüyen et, dökülen diş” olarak görür ve hem sağcısını hem de solcusunu 
acımasızca eleştirir (Atay, 1992: 140). Bu tür insanların hangi kamptan 
olursa olsun teşhir edilmesinin gerektiğine inanan Atay, halka örnek olabil- 
mek için aydının önce kendisiyle hesaplaşmasının vakti geldiğini belirtir 
(Atay, 1992: 142). İşte, Atay'ın romanlarındaki aydın figürlerinin de ama- 
cı budur. Kendisiyle hesaplaşmak, benliğini bulmak ve bir tutunamayan 
olmak. 


“Marjinallikten Non-Konformizme —Oğuz Atay Eserlerinde Entelektüel”, 
Sayı: 37, Enfelektüeller - П, Mayıs, Haziran, Temmuz 2006, s. 70-72. 


G. Gürkan Öztan 


Halkçılık düşüncesinin müstakil bir akım haline gelmesi, 19. yüzyılın son 
çeyreğinde Rusya'daki narodnik hareketi ile gerçekleşmiştir. Alexander 
Herzen'in fikirlerinden ilham alan bir grup aydının devrimci düşünceleri 
yaymak için “halka doğru” sloganıyla taşraya açılması ile başlayan süreç, 
Rusya'da Marksist akımların yaygınlaşmadığı bir ortamda kapitalizme ve 
Çarlık düzenine yönelik ciddi eleştirilerin gündeme gelmesini bir ölçüde 
hızlandırmıştır. Taggart'ın ifadesiyle kendi içinde “yarı dinsel Ыг inan- 
mışlık atmosferi” barındıran narodnik hareket (Taggart, 2004: 66), Rus 
köylüsünün “saf ve temiz” olduğu varsayımından hareket etmiş ancak ne- 
tice itibarıyla görüşlerini taşrada yayma konusunda dirençle karşılaşmış 
ve şiddete yönelmiştir. Zaman içerisinde Rus ulusunun tarihsel gelişimine 
yönelik “biriciklik” iddialarına sarılan narodniklerin Marksist aydın çev- 
resi ile arası açılmıştır. Genel bir değerlendirme yapıldığında pratik an- 
lamda başarısız olarak değerlendirilebilecek narodnik akımının düşünsel 
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bağlamda sonraki toplumsal/siyasal hareketleri etkileyen bir niteliğe sahip 
olduğu ifade edilebilir. 

Rus narodnik akımı gibi halkçılık-köycülük fikrini etkileyen/ biçim- 
leyen akımlardan bir diğeri de Alman Völkisch ideolojisidir. 19. yüzyılın 
sonlarından itibaren etkinliğini arttıran Vö/kisch düşüncesi, özgüven inşa 
etme hamlesi ile sanayileşme karşıtlığını, taşra idealizmi içerisinde işle- 
yen kapsamlı bir söylem haline gelmiştir. Doğu Avrupa romantik fikir dün- 
yasından etkilenen bu düşünce sistemi, iki savaş arası dönemde etkisini 
arttıran Blut und Boden akımıyla iç içe geçmiştir. Bu akıma göre, Alman 
köylüsü, Cermen ırkının ve kültürünün “saf ve otantik” kaynağını oluştur- 
maktadır. Hem çalışkanlığı hem de sadakat ve dürüstlüğü temsil etmek- 
tedir. Şehir ise “kozmopolit” yaşamın, bir başka deyişle “köksüzlüğe” da- 
yalı bir anti-ulusalcılığın merkezidir. Nazi Almanyası'nın ideologlarının 
benimseyerek dönüştürdüğü bu düşünce, ırkçı yanıyla dışlayıcılık özelliği 
ağır basan ve bu çerçevede taşra kültürünü taktiksel olarak fetişleştiren bir 
ideoloji haline getirilmiştir. Ayrıca Almanya'da, İtalya'ya benzer olarak, 
siyasi proje ile iç içe geçen halkçılık fikri, özellikle 19207егіп sonunda ve 
30'lu yıllarda hızlı sanayileşmenin neden olduğu sınıf bilincini ve çatışma- 
larını engellemek maksadıyla da kullanılmıştır. 

Türkiye'deki halkçılık hareketi ise hem Alman ve özellikle Bulgaris- 
tan temelli Doğu Avrupa köy romantizminden hem de Rus narodnik akı- 
mından etkilenerek şekillenmiştir. İttihat ve Terakki'nin ilk dönemlerinde 
hem Selanik-Makedonya hattında hem de Avrupa kanadında narodnik akı- 
mı ile farklı düzlemlerde ilişki kurulmuştur (Tekeli ve Şaylan, 1978: 57). 
Niyazi Вегкеѕ’е göre Rus halkçılık anlayışı, üç dolaylı yoldan Osmanlı 
düşünsel hayatını etkilemiştir. Bunlardan ilki, Balkan ve özellikle Bulgar 
aydınları, ikincisi Rusya'dan gelen Hüseyinzâde Ali Bey örneğindeki gibi 
Türk kökenli isimler ve son olarak Ermeni menşeli sosyalist Hınçak ha- 
reketidir (Berkes, 2002: 81, 82). Bulgar aydınlarının halkçılığı ile erken 
tarihte karşılaşan Ömer Seyfettin, bu anlayışı öncelikle dil üzerine yazdığı 
metinlere yedirerek yaymıştır (bkz. Seyfettin, 1993). Genç Kalemler ve 
Yeni Felsefe Mecmuası'nda halkçılık fikrinin etkileri göze çarpar nitelik- 
tedir. İlk olarak 1911 Trablusgarp Savaşı daha sonra ise Balkan Savaşları 
ile yükselen milliyetçilikle birlikte halkçılık düşüncesi, Türkçü anlayışla 
harmanlanarak solidarist açılımları olan bir ideolojiye dönüşmüştür. Bu 
çerçevede Yusuf Akçura, Türk Yurdu Dergisi'nde milliyetçilik ile köycü- 
lük fikrini beraber işlemeye başlamış; Parvus Efendi ise gene aynı dergide 
savaşlarda köylünün çektiklerini ve cepheden dönenlerin ülke ekonomisi 
için yapabileceklerini kaleme alan makaleler yazmıştır (bkz. Parvus Efen- 
di, 1914). Türk milliyetçiliğinin popüler isimlerinden Ziya Gökalp'in de 
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bu dönemde “halka doğru” temasını sıklıkla işlediği ifade edilebilir. Gö- 
kalp, “milli kültürün” yalnızca halkta mevcut olduğu fikrinden hareketle 
aydınları, halka, özellikle de taşraya yönlendirmiştir. Yazara göre aydın- 
lar halka “medeniyet” götürürken onlardan da “milli kültür” terbiyesinin 
inceliklerini öğrenecektir (Gökalp, 2005: 51, 52). Bu düşünsel atmosfer 
içinde, Türk Ocakları bünyesinde, köycülük faaliyetleri hız kazanmış ve 
1919'da Halide Edip Adıvar başkanlığında Köycüler Cemiyeti kurulmuş- 
tur. Kütahya-Tavşanlı?'da köy kalkınması üzerinde çalışan Cemiyet, milli 
mücadele başlayınca çalışmalarına ara vermiştir (Şimşek, 2002: 128). 


“Türk Milliyetçiliğinde Taşra Fetişizmi ve Toplumsal Cinsiyet”, 
Sayı: 38, Milliyetçilik - 1, Ağustos, Eylül, Ekim 2006, s. 77-78. 


Sema Önal 


Giambattista Vico (1668-1744) bir İtalyan kültür filozofudur. Onun yaşa- 
dığı dönemde İtalya ve Avrupa'daki toplumsal sarsıntılar, onu toplumun 
ve tarihin yapısını ve oluşumunu, bunların nedenlerini ve kökenlerini araş- 
tırmaya yöneltmiştir. Sonraki dönemlerde, İtalya'da Fransız Devrimi'ne 
dayanan çok sayıdaki yerel baronun gücünü ve ayrıcalıklarını kaldırmak 
isteyenler Vico'ya hayran olmuşlardır. Bu baronlar, 1799”da sürgün edil- 
dikten sonra Vico'nun fikirleri Milano'da ve pek çok yerde yayılmaya 
başlamıştır. Alman Tarih Okulu'nun kurucusu Fransız Karl von Savigny 
(1779-1861), kanun, kanunun korunması ve kanunun bir ulusun geçmişi- 
nin doğal üretimi olduğu fikrinde Vico'yu öncü bir dâhi olarak görmüştür. 

Vico'da, Rönesans düşüncesi ile 17. ve 18. yüzyılın düşünce izleri- 
ne rastlamak mümkündür. Rönesans'la birlikte, bildiğimiz gibi bağımsız 
ulus-devlet anlayışı gelişmiştir. Hobbes, Machiavelli, Jean Bodin, Hugo 
Grotius, Selden, Pufendorf gibi düşünürler, Vico'nun da bizzat belirttiği 
gibi doğal hukuk ve devlet modelleri bakımından onu etkilemişlerdir. Or- 
taçağ”'da hemen hemen her konuda din esas alınarak yapılan yorumlar, Rö- 
nesans ve Hümanizm akımı ile doğrudan doğruya tabiatın araştırılmasına 
ve bir varlık olarak insanı anlamaya yönelmiştir. Gene Rönesans ta Grek 
ve Latin klasiklerinin incelenmesiyle düşünce, mitolojiden başlayarak fel- 
sefeye yönelmiş, din, insan ve tabiat olayları din temelli değil de sırf merak 
sonucu ve araştırma olanaklarının sınırlarına göre şekillenmiştir. Vico”da 
bütün bu kültür oluşumlarının izlerini ve hattâ sentezini bulmak mümkün- 
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dür. Vico'nun temel varsayımı, insanın toplumsal bir varlık olduğudur. Bu 
nedenle, o, bir toplum nasıl oluşmaya başlamıştır sorusundan yola çıkarak 
toplumun yapısını araştırmak ister. Toplumu araştırmak tarihi de araştır- 
mayı zorunlu kılmaktadır. Vico, tarihsel ve toplumsal olayları oluşturan 
yasalar bulmak peşindeydi. Çünkü, ona göre tabiatta nasıl yasalar varsa 
aynı zamanda bir tabiat varlığı olan insan toplumunda ve tarihte de yasalar 
olmalıdır. Dolayısıyla Vico, insan tabiatının kanununun ilkelerini ve insan- 
lardan oluşan ulusların kanunlarının ilkelerini bulmaya çalışmıştır. 

Kültür ve medeniyet bir ulus içinde doğup gelişebilir. Ulus kuramamış 
toplumlarda kültür ve medeniyetten söz edilemez. Ulusların kuruluş hikâ- 
yeleri, efsaneler, destanlar, halk hikmeti, siyasi birlik vb. bir milleti millet 
yapan ögeler olarak karşımıza çıkar. Milliyetçilik esas itibarıyla tarih hak- 
kında bir yorum ve bu yoruma bağlı olarak öngörülen uygulamalardan iba- 
rettir. Milliyetçiler, millet denilen topluluğun belli bir tarihi süreçte oluş- 
tuğunu iddia ederler. Bu topluluğun sahip olduğu, onu başkalarından ayırt 
eden özellikler uzun bir zaman içinde gelişmiştir. Başka ulusların hayatları 
farklı olduğu için, onu başkalarından ayırt eden hayat tecrübesi de farklı 
olacaktır. Böylece hayatı ve hayat tecrübesi birbirinden farklı olan fakat 
kendi içinde benzerlikler gösteren topluluklar birer ulus teşkil ederler. Bir 
ulusun hayatı derken o ulusun tarihini, hayat tecrübesi derken de gene o 
ulusun kültürünü anlarız. Ulusların dillerinin ve dinlerinin kaynağı hep es- 
kilere dayanır. Ulus ile tarih arasındaki ilişki, milliyetçilik için iki yönden 
önem taşır: 

Birincisi, tarihin bir ulusun hayatında objektif bir önemi vardır. Eski- 
den bugüne birçok şey getirmişizdir. Bunlar aile, örf, gelenek, görenek, 
töre, merasim vb. gibi toplumsal hayatımızı idare eden kurumlarımızda 
yansıdığından objektif ve ispat edilebilir bir gerçeklik olarak karşımızda 
durmaktadır. Bu tür toplumsal kurumlar aynı derecede olmasa da bütün 
ulusların hayatında mevcuttur. 

İkincisi, tarih bir ulusun hayatında subjektif bir önem taşır: Ortak bir ta- 
rihe sahip olma bilinci. Bu, milliyetçilik düşüncesinde tarih-şuuru denilen 
şeydir. Ortak tarih şuurunun oluşması, o ulusun toplumsal kurumlarına ve 
kültürel değerlerine meşruluk ve güç kazandırmakla kalmaz, mâzi birliği 
yeniliklere temel bulmakta faydalı olabilir. Şu halde geçmişin bir toplum- 
sal hafıza olarak korunması gerekir. 


“Vico ve Milliyetçilik”, 
Sayı: 39, Milliyetçilik - II, Kasım, Aralık, Ocak 2006-07, s. 115-116. 
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Ertuğrul R. Turan 


Bir Amerikan filminde eli silahlı bir hayduta ölümünden önce bilgece bir 
söz söyletilmek istenir. Söz, eksik biçimiyle, mafya bilgesinin ağzından 
şöyle dökülür: “Bütün umutları söndüğünde insan gerçek anlamda öz- 
gürleşir.” Pratik anlamda umutsuzluk gerçekleşse bile, varlıkbilimsel açı- 
dan insanın sürekli bir gelecek beklentisi içinde olduğunu söyleyerek bu 
beylik söze gülüp geçebiliriz. Ancak günümüzde böyle bir özgürlük ya- 
nılsaması içinde yaşıyoruz. Çünkü umut insanın sahip olmak istedikleri ve 
sahip olunanların tanımladığı bir ben imgesini yaratacak iştaha/itkiye dö- 
nüştü. Ancak bilgelik sevgisinin doğduğu ve serpildiği dönemlerde umut, 
insanı gerçeği görmeye ve bu gerçekle yaşamayâ hazırlayacak bir ustalığı 
geliştireceği varoluş duyumunu açığa çıkaran ve sürdüren durum olarak 
betimlenirdi. Bir itkiye dönüşmüş biçimiyle umut, umut olarak kendini 
sürdüremez. Yaşadığımız dönemi bir umutsuzluk dönemi olarak nitelen- 
dirmek doğru mu? Çoğumuz için kaygılanacak bir şey yok. Pratik usun ön- 
derliğinde bilim ve teknik her şeyi elde edilebilir yapmıyor mu? Mutluluğa 
herkes tarafından erişilebilir ve adı “kültürel değerler” olan somut şeylerle 
ulaşılmıyor mu? Bu durumun en çarpıcı sonucu Antik dünyadan yankıla- 
nan nasıl yaşamalıyım? sorusunun bilgece içeriğinin de bir açıdan ortadan 
kalkmış olmasıdır. Modern dünya düzeninde olanaksız hiçbir şey yoktur. 
Niceliksel olana indirgenen ve elde edilmesi için gerekli hesap kitap ya- 
pılan her şey elde edilebilir özelliğe sahip olarak düşünülür. Elde edilen 
şeyin sağladığı ve adına mutluluk denen durumun zamansal bir genişliği 
yoktur. Olmamalıdır da. Değerli olan hızdır. Modern insan için “zorun- 
lu olan, ânı hızla unutmak ve kendini gelecek olanın içinde yitirmektir.” 
Haz veren dünya, deneyimlenen dünya, şeyleri tüketilir ve sınırsız biçim- 
de sömürülür kılan dünyadır. Nesnelerin yitimsiz sömürü düzeneği olarak 
tasarlanan bu dünyada değer olarak görülen ise, bu yitimsiz sömürü dü- 
zeneğinin tekniğinin oluşturduğu düzene ait olmanın ve onu sürdürmenin 
bilincini taşımaktır. Tekno-bilimsel bilgi ve bu bilginin değer karşılığı olan 
liberal-demokratik ülküler kökensel olarak umutsuzluğu bir seçeneksizlik 
olarak hazırlamıştır. Bunun en tehlikeli yanı da bize bu seçeneksizliğin 
mevcut düzenin (kapitalist) insan doğasına ve bu doğanın özgürleşmesi- 
ne uygun tek düzen olduğu biçiminde aşılanmış olmasıdır. Kendi ruhuna 
kapalı, amaçsızlığını araçları kolayca elde etme becerisi ile örten, “mut- 
luyum” diyebilmeyi üretim/tüketim standartlarını gerçekleştirdiği anlara 
indirgeyen modem insan, doğal görünümlü umut-suzluk ve seçeneksizlik 
biçiminde içinde büyüyen karanlığın isimsiz acısı içindedir. Peki, kurtuluş 
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nasıl gerçekleşecek? Kimse bilmiyor. Umut geri döndüğünde kurtuluş ışığı 
da belirmeye başlar. Uykudan uyanmamız gerekiyor. Heidegger'e göre, 
ozanca/şairce nereden geldiğimizi düşünmek (Andenken) bu karanlık çağ- 
da ayakta kalmanın tek yoludur. Insomnia. Uyumayan ozan-düşünürlere 
gereksinim var. Uykusuz ozanlar geçmişi anımsatarak isimsiz acılara mer- 
hem olacak ve insanın yer, gök, güneş ve toprak ile kutsanmış bir yaşamı 
gerçekleştirme olanağını hazırlayacak olan küskün tanrılar geri dönecek. 
Bu, umudun adıdır. Gerisini bilmiyoruz. Ancak anımsanacak şeylerin dü- 
şünsel kırıntılarından bu sayfalarda söz edebiliriz. Antik Dünya Bilgeliği 
adını temize çıkararak işe başlamalıyız. Bilgece sözleri takvim yaprakla- 
rından, internetteki özlü sözler (Ouotations) web sayfalarından ve Yeni 
Çağ (New Age) akımının ticari kullanımından kurtardığımızda bizi ışığa 
ulaştıracak düşüncelere ulaşabiliriz. 


“Küskün Tanrılar, Uykusuz Ozanlar, İsimsiz Acılar”, 
Sayı: 40, Antik Dünya Bilgeliği, Şubat, Mart, Nisan 2007, s. 11-13. 


Otto Pöggeler 


Avrupa'da 19. ve 20. yüzyıllarda insanlar Doğu'nun gelenekleriyle araların- 
da birçok köprü kurdular; Heidegger de Taoizmi epeyce erken bir dönemde 
keşfetmişti. 1930'da Bremen?'de hakikatin özüne dair verdiği konferansta, 
yeni bir yol izledi ve takip eden tartışma “İnsan kendini başka birinin ye- 
rine koyabilir mi?” sorusuyla sekteye uğradı. Bu, öznelerarasılığa ilişkin, 
diyalogcuların Heidegger'e karşı eleştirel bir biçimde yöneltilebileceğini 
düşündükleri bir soruydu. Heidegger öteki katılımcıların şaşkın bakışları 
içinde, Chuang-tzu'nun özdeyişlerini istedi ve ev sahipliğini yapanlar bir 
Buber tercümesi bulabildiler; bunun üzerine Heidegger balıkların mutlu- 
luğuna ilişkin bir öyküyü yüksek sesle okudu (Bölüm 17). Bu bölümde 
Chuang-tzu, balığın akıntıda suyun dışına zıplarkenki neşesine dikkat çe- 
ker. Arkadaşı ona, kendisi bir balık olmadığı halde balığın neşesini nasıl 
bilebildiğini sorar. Chuang-tzu da onun (arkadaşının) kendisi (Chuang-tzu) 
olmadığını belirtir; dolayısıyla onun (Chuang-tzu'nun) balıkların neşesi- 
ni bilmediğini nasıl bilebilir? Sonuç olarak, balıkların neşesini akıntının 
kenarında yürürken yaşadığımız neşeyle biliriz. Bu son önerme, tüm uy- 
gunsuz düşünceleri kişinin kendini başkasının yerine koyması sorunsalına 
dayandırmaya çalışır. Heidegger, hiç kuşkusuz bu sorunun çözümü için sa- 
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dece bazı ipuçlarının verildiği Varlık ve Zaman'a ilişkin tamamen yerinde 
bir idrak geliştirebilmiştir. 

Burada söz konusu olan şey öncelikle, “bir şey hakkında bir kavrayışa 
sahip olma” konusunda, diğerleriyle sen ile ben arasında bir ayırım yap- 
madan mutabık olduğumuz birlikte-varlıkla (Mifsein) ilgilidir. Heidegger, 
das Man'dan söz eder ve buna rağmen çözümlemeleri öncelikle, örneğin, 
ırkların “doğa”sıyla meydana gelen toplumu dikkate almadan ortak bir işte 
kendini kaybetmeye ilişkin örneklerle ilerler. Birlikte-varlığın bu “otantik 
olmayan” tarzı, Dasein'ın, kendine giden yolu bulması için ihtiyaç için- 
deki diğer Dasein'ı özgürleştirmek amacıyla ona yardım ettiği, “ötekiler 
için duyulan ileriye yönelik endişe”de (vorausspringende Fürsorge) görü- 
nür olur. Bu noktada kendisinin tek kullanımlık ve küçültülmüş bir “biz” 
içinde dolayımlanmasına izin vermeyen bir ötekilik ortaya çıkar. Kaygı 
(Angst), esasen ölüm karşısında duyulan kaygı, Dasein'ı solus ipse (yal- 
nızca kendim) halinde tekilleştirir; ölümün “anlatılamazlığı” karşısında 
her ötekilerle-birlikte-varlık başarısız olur, ama gene de Dasein'ın öteki- 
nin varlık-olanaklarını anlamasına izin veren, kesinlikle, ölüme-yönelmiş- 
varlığın “aşılamayan olanağı”dır. Ve dolayısıyla “varlığın nasılı” hakkın- 
da, ötekine ilişkin, yeterli olamasa da inkâr edilemez bir kavrayışa sahip 
oluruz. Chuang-tzu, gezintide duyduğu neşe sayesinde, akıntıdaki balığın 
neşesini paylaşabilir. “Katılımda” ve “mücadelede” bu “kader”, “insanlar”ı 
aynı çatı altında biraraya getiren topluluğun kuşaklar boyunca kendine inşa 
edebildiği şeyden kurtarılabilir. Bu tanımlamada ötekiyle kurulan ilişkiye 
dair bir eksiklik bulunabilir; bu eksiklik ötekinin benim için sorumluluk 
üstlendiği, Mesih'e ait olan herkes için barış talebiyle kişinin kendini biri- 
nin varlığıyla ve vatanıyla “mitsel” bir şekilde sınırlamasının gerçekleştiği 
“etik” boyuttur. Ancak Heidegger?'de ötekiyle kurulan ilişkinin eksik ol- 
duğunu söylemek aceleci bir iddia olacaktır. Bu, belirli geleneklerde göz- 
lendiğinden farklı bir şekilde gözlenir — yani, arkadaşların nihai aşamada, 
birbirlerine, kendi kendilikleri ve ötekilikleri içinde kalmalarına izin ver- 
dikleri arkadaşlık ilişkisi gibi; öyle ki, her biri için “dünya hazır bir şekilde 
oradadır”; (Nietzsche'nin, Zerdüşt'ün “On Love of the Neighbor” (“Кот- 
şu Sevgisi Üzerine”) başlıklı bölümünde, aceleci ve tartışma yaratacak bir 
şekilde belirttiği gibi) birinin ötekine bağımlı (angewiesen) olduğu komşu 
sevgisi (Nâchstenliebe) gibi değil. 


“Doğu-Batı Diyaloğu: Heidegger ve Lao-Tzu”, 
Sayı: 41, “Medeniyetler Çatışması”, Mayıs, Haziran, Temmuz 2007, s. 17-18. 
Çev.: Jale Özata Dirlikyapan 
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Ayşe Lahur Kırtunç 


Önce kovboylar vardı. Erkeklik, mertlik, sertlik sembolü bu sığır çoban- 
ları sığır sürülerini otlatıyor, koca kıtayı baştanbaşa geçip mezbahalara 
türüyorlardı. Amerika Birleşik Devletleri tarihinde ve kültüründe sığırlar, 
sığır üretimi etrafında yaşananlar tüm dünyaya yıllarca western filmleriy- 
le, kahraman kovboylarla popüler kültür malzemesi olarak aktarıldı. 19. 
yüzyılın bu tarihsel gerçekliğini Amerikan kültürü bir güzel pazarladı; ana 
babalarımız da, bizler de kovboy filmleriyle büyüdük. Kapitalizmin temel 
ideolojisi olan “güçlü olan sudan keçesini çıkarır, çıkaramayan da yok olup 
gider” görüşü, yani güçlünün gönenip güçsüzün silinmesi kuralı sosyal 
Darwinizm bağlamında tüm dünyanın bilincine işlendi. Amerika tarihsel 
oluşumunun bir parçası olan bu mitosu başarıyla pazarladı. 

20. yüzyılda ise tarihsel olarak sığır sürülerinin devri kapanmıştı. Bu 
tarihten itibaren hızlı endüstrileşme ve kentleşme Amerikan kültürünün 
en önemli gündemiydi. Bir rüyanın peşinde Avrupa'dan göçenler kentlere 
akın etmekte, en kısa yoldan iş ve aş peşine düşüp yerleşmişliğin keyfini 
aramaktaydılar. Doğduğu yerden kopup gelenlerin hemen hepsi yoksul, 
çaresiz ve endişeliydiler. Pek çoğu dil bilmiyordu ve emeğini ucuza pazar- 
lamaktan başka çıkar yolu yoktu. 

Göçmenlerin bulabildikleri ağır işlerin başında et endüstrisinin çeşitli 
işyerleri, özellikle de mezbahalar gelmekteydi. Buralarda çalışma koşul- 
ları berbattı ama çaresiz insanların pek fazla da seçim şansı yoktu. Bu ça- 
тада incelenecek olan dört roman 20. yüzyılı boydan boya geçip mez- 
bahalar gündeminde bir kültürel okuma yapabilmeyi amaçlamaktadır. İlk 
roman yüzyılın hemen başında, son roman da hemen sonunda yazılmış- 
tır. Dördünün ortak özelliği temel bir Amerikan gerçeğini ortaya koyma- 
larıdır: Amerikan kültürü, göçmenlerin oluşturduğu bir mayaya sahiptir. 
Romanların dördü de betimlenen insan malzemesi olarak etnik çeşitlili- 
бе referans yapmakta, adeta “Kim bu Amerikalı?” sorusuna hayvan ke- 
simhanelerinden bir kesitle yanıt aramaktadır. 

Çalışma boyunca takibi yapılacak olan ana tema ise Amerikan Rüyası 
denen olgunun 20. yüzyılda romanlardaki çeşitli karakterler aracılığıyla ve 
dört farklı yazarın ideolojisi süzgecinden geçmiş olarak tartışılmasıdır. İlk 
bakışta görülmektedir ki Amerikan Rüyası sapasağlam yerinde durmak- 
tadır; ancak çok somut bir maddesellikten, karmaşık ve çok merkezli bir 
akışa yönelmiştir. Yüzyılın başında “aş, iş, sınıf atlama” olarak somutlaşan 
Amerikan Rüyası yüzyılın sonunda “nereye gidiyoruz?” endişeleriyle artık 
tüm dünyanın sorguladığı bir endişe paketi olmuştur. Gene kaba hatlarıy- 
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la söylemek gerekirse Amerikan Rüyası 20. yüzyıl boyunca mezbahaların 
çelik çengellerinde sallanmış ancak boyut değiştirmiştir. Şimdi bu dört ro- 
man bağlamında Amerikan Rüyasının mezbahalar ve et endüstrisi ile ke- 
siştiği noktaları çözümlemeye çalışalım. 


“Çengelde Sallanan Amerikan Rüyası”, 
Sayı: 42, Bir Zamanlar Amerika - II, Ağustos, Eylül, Ekim 2007, s. 35-36. 


Pınar Uyaroğlu Yıldız 


Ebu Garip, Bağdat'a olan yakınlığı ve biyolojik silah üretim tesisi bulun- 
durduğu yönündeki iddialar nedeniyle, 2003 Amerika-Irak Savaşı'nda, iş- 
galci kuvvetler için savaşı önce meşrulaştırmak sonra da kazanmak için 
oldukça önemli rol oynayan bir şehirdi. Zira, Amerika'nın Irak”ı işgal 
etmekteki iddiası, Irak'ın kitlesel imha silahı bulundurması ve Saddam 
Hüseyin'in teröre destek vermesiydi. Ebu Garip'te 1980 İran-Irak Savaşı 
sırasında yapıldığı iddia edilen biyolojik silah üretim binası, daha önce 
Körfez Savaşı'nda bombalanmıştı. Hattâ yıkılmış bina, Iraklı yetkililerin 
izniyle CNN muhabiri Peter Arnet tarafından görüntülenmişti. Bu görüntü, 
binanın aslında “Bebek Sütü Fabrikası” olduğunu belirten elle yazılmış, 
özensiz bir tabelayı da içerirken bu, Amerikalıların, Irak'ın biyolojik silah 
üretme tesislerini kısmen de olsa yenilediğini iddia etmelerine engel ola- 
mamıştı. Gerçekten de dönemin Amerika Dışişleri Bakanı Collin Powell, 
bahsi geçen tesisi silah üreten bir yer olarak nitelendirmeye devam etmişti. 
Daha sonradan Irak Araştırma Grubu, kitlesel imha silahları bulunduğun- 
dan şüphelenilen yerleri araştırırken, Ebu Garip'te bahsi geçen tesisin uzun 
zamandan beri kullanılmadığını kanıtlamış ve biyolojik silah yerine bir tek 
ıskarta bebek maması formülü içerdiğini duyurmuştur. 

Ancak Ebu Garip, Amerika'nın Irak'ı işgal etme sebebi olma özelliğin- 
den çok, işgal sonrası ev sahipliği yaptığı ve çoğu kimsece hiçbir zaman 
meşru görülemeyecek hareketler sonucu dünyaca bilinir bir isim haline 
geldi. Bu kötü ün, şehrin ismini alan hapishanesinden kaynaklanıyordu. 
Başkente otuz iki kilometre uzaklıktaki bu hapishane, Saddam Hüseyin 
rejiminde de böylesine bir nam salmıştı. Bu hapishane rejim muhalifleri- 
nin işkence gördüğü ve idam edildiği yerdi. Ebu Garip hapishanesi devrik 
diktatörün döneminde sadece muhalif Iraklıların korkulu rüyasıydı. Baskı- 
cı rejim, hapishanede olan bitenleri dışarı sızdırmamaya dikkat ediyordu. 
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Gene de çeşitli sivil toplum örgütleri, Saddam Hüseyin döneminde burada 
işkence gören ve idam edilen muhaliflere ait veriler sunabiliyordu. Fakat 
Ebu Garip hapishanesinin bu çirkin yüzü, sadece konuyla ilgili hassasiyet 
sahibi grupların ilgisini çekiyordu. Ancak 2003 yılında, ABD'nin diğer se- 
beplerin yanında bir de Irak'a demokrasi ve insan hakları getirme istemiyle 
savaş başlatmasının ardından, Ebu Garip hapishanesi yeniden işkencelerle 
gündeme geldi. 


“Ebu Garip İşkence Fotoğrafları: Şiddetin Politik İkonografisi”, 
Sayı: 43, Şidder, Kasım, Aralık, Ocak 2007-08, s. 11-12. 


Erol Kurubaş 


Eski Yunancada “halk” anlamına gelen “ethnos” sözcüğünden türetilen et- 
nisite, atalara ait ortak mirasla karakterize edilen bir topluluktan geldiğine 
inanan kimseleri ifade etmektedir. Bu haliyle “ethnos”, ortak kökenden, 
akrabalıktan kaynaklanan kültürel birliğe uygun düşmektedir. Buradaki 
köken vurgusu biyolojik olmaktan ziyade sosyolojiktir, bu nedenle Yunan- 
cada sadece kan bağına dayalı birliği ifade eden ve kabile anlamına gelen 
“genos”tan farklı bir anlam içermektedir. 

Kuramsal olarak etnisiteye primordial ve araçsal olmak üzere iki farklı 
açıdan yaklaşılmaktadır. Primordial yaklaşım, etnisiteyi doğuştan edini- 
len, doğduğu yerden ve akrabalık ilişkileri, din, dil, gelenek gibi sosyal 
pratiklerden kaynaklanan, doğal ve değiştirilemez bir bağlılık duygusu ve 
bundan doğan sosyal dayanışma olarak görür. Primordialistler bu durumun 
aynı özelliklere sahip bireylerin kolayca yakınlık kurmasına zemin oluştu- 
rarak etnik grupların doğmasına neden olduğunu söylerler. Bu yaklaşıma 
yönelik en büyük eleştiri, bazı primordial bağlılıkların (dil, din, akrabalık, 
doğum yeri) değişkenliğine ve bunların duygusal öneminin her zaman ge- 
çerli olmadığına vurgu yapar. Araçsalcı yaklaşımsa etnisitenin, sosyopo- 
litik koşulların inşa ettiği bir yapı olduğunu ve birtakım siyasal amaçlara 
ulaşmak isteyen siyasal elitlerin bireyleri harekete geçirmede kullandıkları 
bir araç olduğunu iddia eder. Esasen etnik kimlikler, etnik grupların si- 
yasallaşmalarını açıklamada da önemli olan bu yaklaşımlarda öngörülen 
durumların bir karışımıdır ve özellikle siyasallaşma sürecinde şartlara göre 
iki yönünü de bir biçimde gösteren halleriyle karşımıza çıkarlar. 

Smith, bir etnik grubu tarihsel ve sembolik-kültürel nitelikleri öne çıka- 
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rarak, soya ait mitlerin rolünü ve tarihi anıları vurgulayan, din, dil, gelenek 
ya da kurumlar gibi bir veya daha fazla kültürel farklılığa göre ayırt edilen 
kolektif bir kültürel tip olarak tanımlar. Ona göre, etnik grupların taşıma- 
sı gereken nitelikler şunlardır: Kolektif özel bir isim, ortak bir soy miti, 
paylaşılan tarihi anılar, ayırıcı ortak kültür, özel bir yurtla bağ, dayanışma 
duygusu. Bununla birlikte Smith, etnisiteyi esas olarak sosyal ve kültürel 
bir grup olarak ele alır ve onu ortaya çıkaran özelliklerin daha çok nesilden 
nesile aktarılan paylaşılmış tecrübeler ve ortak kültürel değerler olmakla 
birlikte, az da olsa şehirleşme, okuryazarlık oranları gibi nesnel gösterge- 
lerden de beslendiğini belirtir. 

Sonuç olarak, etnik grup nesnel ve öznel birtakım niteliklere sahiptir. 
Etnik grup üyeleri nesnel açıdan “biz” olmanın gereği olarak dil, kültür, 
din gibi paylaşılan ortak ve ayırıcı değerlere sahip olduğu kadar, öznel ola- 
rak buna dönük bir aidiyet duygusu da taşırlar. Ayrıca davranışsal olarak 
diğer etnik grup üyeleriyle etkileşimlerinde farklılıklarını vurgulayarak, 
buna dönük bir “öteki”lik duygusu taşırlar. Kısacası, etnik sınırlar top- 
lumsal olarak inşa edilir ve az çok geçirgen özelliklere sahiptir. Bu nedenle 
etnik grup değişmez değildir. 

Üyeleri, belirsiz de olsa ortak bir kökeni paylaşan, çeşitli kültürel, tarih- 
sel ve topraksal bağlara sahip, ancak belirli bir siyasal niteliği bulunmayan 
etnik grupları, ulusla karıştırmamak gerekir. Kimi zaman etnik gruplarla 
uluslar arasında tarihsel ve kavramsal çakışmanın olduğu görülse de, et- 
nik gruplar bir ulusun sahip olduğu pek çok nitelikten yoksundurlar. Ulus, 
etnisitede olduğu gibi tanım gereği ortak mitleri ve anıları olan teritoryal 
bir topluluktur. Ancak etnisitede bir ülke ile olan bağ sadece tarihsel ve 
sembolik kalabilirken, ulusta bu bağ fiziksel ve fiili olup siyasi nitelik taşır. 
Yani etnik grupların kendi memleketlerinde oturuyor olmaları gerekmez. 
Ayrıca etnik gruplar, uluslar gibi ortak bir kamu kültürü, bir iş bölümü ya 
da ekonomik birlik göstermedikleri gibi, herkes için geçerli yasal kodlara 
da sahip değillerdir. Kısacası, ulus bir devletin fiili ya da muhtemel sınır- 
larına bağlı olan toplumsal siyasal bir kategoriyken, etnik grup kuşaktan 
kuşağa geçen ve kuramsal olarak devlet sınırlarına bağlı olmayan kültürel 
bir kategoridir. Ayrıca etnik gruptan sayılabilmek için doğuştan birtakım 
özellikleri taşımak gerekliyken, ulus için genellikle böyle bir ön şart yok- 
tur. Bu haliyle etnik gruplar dışlayıcı, uluslar kapsayıcıdırlar. 

Ulus ile etnik grup arasındaki bu farklara bakıldığında, aralarında çok 
yakın bir ilişkinin bulunduğu da söylenebilir. Etnik dayanışma duygusu tek 
başına ulus oluşturmasa da, etnik gruplar belli koşullar altında ulusa dö- 
nüşebildiklerinden potansiyel uluslar olarak görülebilir çünkü etnik grup- 
lar siyasallaşmaları halinde ulusçuluk ideolojisiyle hareket etmekte, bu ise 
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ulus inşasına yol açabilmektedir fakat etnik grupların ulusa dönüşümü sıra- 
sında etnik unsurların aynen tevarüs edildiği söylenemez. Çünkü bunların 
sosyal ve kültürel değeri zaman içinde değişebilmekte ve dolayısıyla ancak 
şartlara uygun biçimde yeniden üretilmeleri halinde kullanımları mümkün 
olabilmektedir. Her halükârda ulus, genellikle siyasal örgütlenmesini ta- 
mamlamış, yani kendi devletini edinmiş ya da en azından kendi kendini 
yöneten veya yönetmiş olan etnik grup olarak düşünülebilir. Zaten Batı 
dışı uluslaşma süreçlerinde görülen ve ileride sözü edilecek olan etnik ulus 
modeli tam da ulus-etnisite bağlantısına işaret etmektedir. Dahası, Smith 
bu ilişkiyi ileri götürerek tüm ulusların esasen “etnik çekirdekler” teme- 
linde doğduklarını belirtir. Özellikle Smith'in oluşumlarındaki farklılıkları 
göz önüne alarak yaptığı yatay ve dikey etni ayırımı, etnik çatışma ve et- 
nik devamlılığı olduğu kadar farklı ulus modellerinin doğuşunu da açıkla- 
maktadır. Ona göre, Batılı ulusların büyük bir kısmı yatay-bürokratik etni 
tipine dayanmaktadır. Bu etnik oluşumlar toplumsal olarak üst tabakayla 
sınırlanmakla birlikte komşu yatay etnilerin üst tabakalarıyla yakın bağlar 
kurarak coğrafi olarak yayılmış, o nedenle buna dayalı uluslar teritoryal 
açıdan nispeten kapsayıcı özellikler göstermiştir. Batılı olmayan ulusların 
büyük kısmı ise dikey-demotik etni tipine dayalı olarak doğmuştur. Bu tip 
diğerinin aksine daha yoğun, tümleşik ve popülerdir. Bu yüzden öteki top- 
lumsal tabaka ve sınıflara yayılma eğilimi göstermektedir. Farklı sınıfları 
ortak bir miras ve gelenek etrafında biraraya getiren ayırt edici bir tarihsel 
kültür vardır. Bu durumda etnik bağ genellikle daha yoğun ve dışlayıcı, 
etniye kabulün önündeki engeller daha yüksektir. 


“Etnik Sorunlar: Ulus-Devlet ve Etnik Gruplar Arasındaki Varoluşsal İlişki”, 
Sayı: 44, Etnisite, Şubat, Mart, Nisan 2008, s. 13-16. 


Н. Aliyar Demirci 


II. Meşrutiyet mutlaki idare tarzından çıkarak, temsile dayalı parlamento 
ve kamuoyu aracılığıyla siyasetin müzakereye, tartışmaya, çoğulcu zemine 
taşındığı siyasal gelişme sürecimiz içinde önemli bir aşamadır. 

Bu dönemin ilk senelerinde meşrutiyet kavramına büyük değer atfe- 
dildiği, kavramın kendisine hayli geniş bir anlam yüklendiği görülür. Meş- 
rutiyet sıradan insan tarafından vergilerin azaltılması, yolların yapılması, 
eğitimin yaygınlaştırılması, kısacası idarenin iyi hizmet götürmesi gibi son 
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derece gündelik bir mantık çerçevesinde anlaşılmış, rejim değişikliğinin 
hizmetleri de hızla iyileştireceği beklentisi yaratılmış ya da halkın böyle 
bir izlenim edinmesine yol açılmıştır, anayasanın tekrar ilânı sonrasında 
meşrutiyet sadece bir yönetim şekli, bir siyasal rejim değil adeta “bir hayat 
tarzı ve değerler kümesi” haline gelmiştir. Meşrutiyet söylem düzeyinde 
günümüzde demokrasiyle ilgili çağrışımlar kadar çeşitlilik taşımaktadır, 
ayrıca Meşrutiyet-Meşrutiyet öncesi ayırımı ilânına katkıda bulunan güç- 
ler için bugün yapılan Cumhuriyet-Cumhuriyet öncesi gibi önemli bir ayı- 
rımdır. 

Jön Türk hareketi kısa vadede anayasayı tekrar yürürlüğe koymayı, 
parlamentoyu açmayı, hükümdarı sınırlandırmayı amaçlamıştır. Bununla 
birlikte Jön Türkler bu hedefleri işlenmiş demokratik bir teoriye dayan- 
dırmamışlardır, parlamenter demokrasiyi, kelimenin gerçek anlamıyla 
temsil ilkesini, karar alma süreçlerine halkın katılımını benimsememişler- 
dir. İttihat ve Terakki'nin de 1876 Anayasasını yeniden yürürlüğe koyma- 
nın ötesinde bir “hürriyet” kuramı olmamıştır. Jön Türk muhalif hareke- 
tinin belli başlı simalarının (Ahmed Rıza; Abdullah Cevdet vb. yazarlar) 
düşünceleri içinde de meşrutiyetin siyasal reform boyutuna dair çözümle- 
meler önemli yer tutmamaktadır. Yeni Osmanlılara kıyasla “18. yüzyılın 
aydınlanma felsefesinden çok 19. yüzyıl bilimi onlarda egemen olmuştur.” 
Bununla birlikte Ahmed Rıza, Abdullah Cevdet gibi yazarlar monarşi kar- 
şıtı, demokratik görüşlerini imparatorluğa. uygularken İslâm'dan bir araç 
olarak yararlanmışlardır. İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin yayın organı olan 
önemli iki derginin, Meşveret ve Şura-yı Ümmer'in isimleri de bu yönüyle 
dikkat çekmektedir. Jön Türklerin en belirgin, kapsayıcı, ortak özellikleri 
“mutlak monarşi” karşıtlığıdır. Jön Türklerin anayasacılığın yanında dur- 
dukları dönemde anayasacılık modernleşmenin ölçütüdür, bugün sanayi- 
leşmeyle ifade edilen gelişme o yıllarda “yönetim biçimi ve parlamento- 
nun varlığı ile ifade edilmek|tedir|.” 

II. Meşrutiyet uygulaması bütünüyle değerlendirildiğinde yarışmacı bir 
seçim, gerçek bir temsile dayanan Mebusan Meclisi gibi demokrasinin as- 
gari şartları konusunda eksikler göze çarpar, 1908'den 1918'e bir bütün 
olarak ele alındığında bu yönüyle başarılı bir tecrübe olduğu söylenemez. 
Bununla birlikte Meclisin ilk yasama dönemi hakkında (1908-1912) keskin 
olumsuz sonuçlar üretmek kanımca yanlış olur. Meclisteki nisbi İttihat ve 
Terakki çoğunluğu da dağınık muhalefet de monarşi döneminde olmayan 
kürsü hürriyetinin hakkını vermiş, bunun içinde yasama ve denetleme fa- 
aliyetinde parlamentolu hayatımızda hayli müzakereci, tartışmacı, yer yer 
çatışmacı, zengin içerikli bir süreç yaşanmıştır. Jön Türk siyasi düşüncesi 
demokrasi teorisi bakımından hayli zayıf olmasına, gerçekte “meşrutiyet” 
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Jön Türkler için bir telos olmamasına rağmen, parlamento açıldığında üye- 
lerin meşruti rejimle ilgili üst düzeyde beklentilere sahip olduğu görülür. 
Bu beklentiler İttihatçı olsun olmasın bütün unsurlarıyla geniş bir kesimin 
beklenti ve talepleridir. Teorik arka planı zayıf olmasına rağmen parlamen- 
toda gözle görünür bir “meşrutiyetçilik” dikkat çekmektedir. 


“1908 Parlamentosunda Meşrutiyetin Değerleri ve İlkeleri”, 
Sayı: 45, П. Meşrutiyet “100. Yıl” - 1, Mayıs, Haziran, Temmuz 2008, s. 83-85. 


Odile Moreau 


Fransız Devrimi'nin 100. yılında, Mayıs 1889'da, Jön Türk hareketi Askeri 
Tıbbiye'de gizlice İttihad-ı Osmani Cemiyetini kurdu. 1894”te de İttihat ve 
Terakki adını aldı. II. Abdülhamid'in mutlakiyetine karşı, bazen gizlice ba- 
zen de sürgünde muhalefetlerine devam ettiler. Osmanlı İmparatorluğu'nu 
kurtarmak için, Meşrutiyet rejimini yeniden kurmak ve 1876 Anayasası'nı 
tekrar yürürlüğe koymak istiyorlardı. Ama Meşrutiyet tarzındaki bir idare 
İmparatorluğun bütün sorunlarına çözüm getiremezdi. 

İdeolojik bakımdan Jön Türkler, Osmanlı İmparatorluğu'nun bütün- 
lüğünün korunması ve tebaanın bu bütünlüğe eklemlenmesi amacıyla 
Osmanlıcılığı benimsemişlerdi. Bu sebeple 1890'ın başlarında İttihad-ı 
Osmani Cemiyet'inin adı, İttihat ve Terakki Cemiyeti olarak değiştirildi. 
Fakat İttihat ve Terakki Cemiyeti'nde çok çeşitli ideolojik akımlar yer al- 
maktaydı ve bunlar arasında anlaşmazlıklar çıkıyordu. Bütün bu ideoloji- 
lerin arkaplanında ortak olan, Osmanlı devletini kurtarma fikriydi. 1902 
yılında Paris'te gerçekleşen Jön Türk hareketinin kongresinden 1908 Jön 
Türk Devrimine kadar, İttihat ve Terakki Cemiyeti ve onun milliyetçi ka- 
nadı antiemperyalist eğilimleri güçlendirmiştir. 1908 Jön Türk Devriminin 
hazırlanması için bu antiemperyalist temalar çok geniş bir şekilde kullanıl- 
mış, Osmanlı İmparatorluğu'nun bölünmesini engellemek amacıyla Genç 
subaylar ve Müslüman kitlelerle bir bağ kurulmaya çalışılmıştır. Make- 
donya'yı Avrupa güdümünde yönetmeye yönelik karara şiddetle karşı ge- 
linmişti. 20. yüzyılın başında, Makedonya sorunu Osmanlı İmparatorlu- 
gu'nun en karmaşık problemlerinden biri olmuştu. Makedonya, Harbiye 
mezunu genç mektepli subayların ulusçu bir okulu haline gelmişti. Daha 
doğrusu, antiemperyalist olarak adlandırdığımız hareket 1905-1906”dan 
sonra Selanik-Manastır?da doğan ve tam olarak İttihat ve Terakki diye ni- 
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telenen harekettir. Makedonya üzerindeki Avrupa baskıları ve Abdülhamid 
hükümetinin Makedonya sorununu çözmekteki zaafiyeti, ayaklanmaları 
bastırmakla görevli genç subaylar tarafından son derece kötü algılanmak- 
taydı. 

Rusya'da mutlakiyet rejimi sarsılmaya başlamış ve 1905'te meşrutiyet- 
çi devrim patlak vermişti. İran ve Çin'deki meşrutiyetçi hareketler de aynı 
zamana tekabül ediyordu. Zaten, 1906'da Rusya ve İran'da meşruti re- 
jJimler ilân edilmişti. Tabii, bu meşruti gelişmeler Osmanlıları da derinden 
etkilemiştir. 

1905'te Rus-Japon savaşı küresel etki (global moment), bakımından 
son derece önemli bir âna tekabül etmekteydi. Bu olay Asya'nın uyanışı- 
nı simgeleştiriyordu. Japonya, Rusya'yı karada ve denizde yendi. Japon- 
ya'nın savaştaki üstünlüğü Avrupa'da çeşitli yorumlara neden oldu. Bu za- 
fer değişik bakış açılarından okunuyordu. Avrupamerkezli okumaya göre 
Japonya'nın bu zaferi Avrupalılaşmadan gelen reformların etkisi sayesinde 
olmuştu. Bu başarılar Avrupa'dan ihraç edilen silah ve tekniklerin tasvip 
edilmesine bağlanıyordu. Fakat, bir başka açıdan Japonya'nın bu zaferi bir 
ruh halinin zaferi olarak değerlendirilmişti. Avrupa karşıtı bir gücün zafe- 
riydi bu. Simgesel belleklerde 20. yüzyıl başında emperyalist Avrupa'ya 
karşı harekete geçmede diğer toplumlara da cesaret vermişti. Rus-Japon 
savaşından sonra dünya düzeninin Panislâmcı vizyonu, Avrupa dayanış- 
ması hayalinin enternasyonalleşmesini daha da geliştirdi ve gerçekçi bir 
Panislâmcı dayanışmanın formüle edilmesine yol açtı. 1905'te Avrupa em- 
peryalizminin mağlup olması ve Japonya zaferi Jön Türkler için çok bü- 
yük bir umut yaratmıştır. Dolayısıyla Osmanlı İmparatorluğu'nun bölün- 
mesini engellemek amacıyla Osmanlı İmparatorluğu'nu “Ortadoğulu bir 
Japonya” haline getirmek amacıyla, Japonya Jön Türklere örnek bir ülke 
olmuştu. Osmanlı Devleti'nin gücünü yeniden tesis etmek için ve ülkeyi 
Avrupa emperyalizminin doyumsuz iştihasından korumak için Jön Türkler 
harekete geçmişlerdi. 

Jön Türk politikalarındaki Militarizm, bütünlüğün ve birliğin korun- 
ması için hareket ettirici bir güçtü. Bu yüzden Osmanlı İmparatorluğu'nun 
köklü değişimlerinin aktörleri olmuşlardı. Nitekim 1908 Jön Türk Devri- 
miyle Milli Ordunun temeli atıldı ve millete dayanan ordunun eski düze- 
nine son verildi. 1908”den sonra ordu ve politika ilişkisi yeniden gündeme 
gelen bir sorundur ve her iki taraf birbiriyle vaat yarışına girmiştir. Özel- 
likle Trablusgarp ve Balkan savaşlarından sonra Osmanlı devleti sürekli 
baskı altındadır. 


“Jön Türkler ve Emperyalizme Karşı Direnen Gizli Örgütler”, 
Sayı: 46, II. Meşrutiyet “100. Yıl” - II, Ağustos, Eylül, Ekim 2008, s. 10-12. 
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Adem Kara 


Tanzimat döneminin asıl muhalefet hareketini Genç Osmanlılar yarattılar. 
Esasında devleti Batı ekonomilerinin etkisine açan Tanzimat, demokra- 
tik fikirlerin de ülkeye girmesine zemin oluşturmuştu. Özellikle 1860”tan 
sonra canlanan basın ve yayın hayatı, Şinasi, Namık Kemal, Ali Suavi, 
Ziya Paşa gibi aydınlar aracılığıyla liberal reformist fikirlerin ülkeye ta- 
şınmasına hizmet etti. Mühendishane ve Tıbbiye'de öğretmen ve öğrenci 
çevrelerinden başlayıp yeni gelişen yerli “Hayriye Esnafı”na kadar uzanan 
genişçe bir kesim, bugünkü anlamda bir kamuoyu oluşturmaya başladı. 
Siyasal alanda eski Divan-ı Hümayun'un yerine Babıali'yi (hükümet) çı- 
karıp Saray'ı bir ölçüde dizginlemiş olan Tanzimat, toplum hayatında da 
Babıali yokuşuna iniyordu. 

Genç Osmanlıların ortak ve işlenmiş bir doktrinleri yoktur. Ama gene 
de anafikirlerinden söz edilebilir. Tutucuların aksine Genç Osmanlılar 
Tanzimat'a olumlu bir gözle bakıyor, Tanzimat'ın kazandırdıklarını inkâr 
etmiyor, Mustafa Reşit Paşa'dan da saygıyla söz ediyorlardı. Ama Tanzi- 
mat'ı gerçek bir hukuki ve sosyal reform değil, dışa karşı bir göz boyama 
olarak görüyorlardı. Eleştirdikleri hususlar, yönetimin keyfi ve mutlakıyet- 
çi tutumları, iktisadi çöküntü ve bağımlılaşma, yabancı etki ve müdahale- 
lerinin artması, yabancılara ekonomik haklar tanınması, eşitlik uygulama- 
sının Müslümanlar zararına sonuçlar yaratması, taklitçilik gibi konulardı. 
Önerdikleri çözümler, özgürlüğün gerçekleştirilmesi, vatan sevgisinin ha- 
nedana bağlılık ve din birliği duygusunun yanında yer alması, anayasalı 
bir rejimin ve yürütmeyi denetleyecek bir meclisin kurulmasıydı, Kısmen 
İslâm ilkelerine de dayanılarak savunulan bu görüşler Genç Osmanlıların 
ortak programını oluşturur. Namık Kemal ve Ziya Paşa'da halk egemenliği 
ve Cumhuriyet fikirlerine de rastlıyoruz. 

Namık Kemal'in (1840-1888) çok yönlü kişiliği düşünüldüğünde Şina- 
si ile tanışması belirleyici olmuştur. Şinasi'nin Namık Kemal üzerindeki 
tesiri büyük olmuştur. Sanat ve hayata dair görüşleri bu tanışmanın ardın- 
dan oldukça değişmiştir. Fikir arkadaşlarıyla birlikte Paris'e kaçması haya- 
tında yeni bir dönüm noktası olmuştur. Fransızca öğrenmesi, hukuk ders- 
leri alması yanında pek çok gazete ve dergide ismine rastladığımız Namık 
Kemal'in asıl siyasi mücadelesi İbre? ile başlamıştır. Bu gazetede Kemal, 
Reşat, Nuri, Tevfik ve Mahir imzaları bulunmaktadır ki, gazete 19. sayısın- 
da kapatılmıştır. Namık Kemal, İbre?'teki yazılarında hükümetin yolsuz- 
luklarından bahsetmekte ve bunlar Saray'ı da hükümeti de oldukça fazla 
rahatsız etmekte idi. Bu nedenle sık sık gazete ve dergilerin kapatıldığını, 
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kitapların toplatıldığını görürüz. Namık Kemal'in yayınlarında öne çıkan 
problem yabancı memleketlerden alınan borçlardı. Kemal ve arkadaşları 
Türkiye'nin borçsuz yaşayabileceğini söyleyerek, ülkenin servet kaynak- 
larının işletilmesi konusunda ısrar etmekteydiler. Namık Kemal'in Vatan 
yahut Silistre oyununu sahneye koyması ise artık kendisine tahammülün 
son damlası idi. Artan gerginliğin sonucunda oyun yasaklanmış ve Kemal 
Magosa'ya sürgüne gönderilmiştir. 


“Meşrutiyetin Oluşumunda Aydınların Etkisi”, 
Sayı: 46, II. Meşrutiyet “100. Yıl” - II, Ağustos, Eylül, Ekim 2008, s. 228-229. 


Toktamış Ateş 


Epistemolojik olarak baktığımız zaman “cumhuriyet” sözcüğü “cumhur” 
sözcüğünden gelmektedir. Cumhur sözcüğü ise, Arapçada çok farklı an- 
lamlara gelebilmektedir. Bunlar arasında kum yığını, halk, ahali, kalabalık 
vb. sayılabilir. “Cumhuri” ve “cumhuriyye” millete, halka mahsus anlamı 
da vardır. “Cumhuriyyet” de “cumhurluk” anlamına gelmektedir ki; halka 
mahsus, halkla ilgili olarak günümüz Türkçesinde ifade edebiliriz. Zaten 
hemen tüm Batı dillerine geçmiş olan Latince sözcük, “res publica”; halka 
ait, halka değgin anlamına gelen bir sözcüktü. Bu bakımdan cumhuriyet, 
res publica'nın tam bir çevirisi olmaktadır. Romalılar zamanında res publi- 
ca kavramı; “özel, ya da aileye ait”, anlamına gelmekte olan, “res privata”, 
ya da “familiaris”e, zıt bir kavram olarak ortaya atılmış ve gelişmişti. 
Roma devletinden söz edildiği zaman, hemen herkesin aklına ilk gelen 
şey, “Roma İmparatorluğu” kavramıdır. Gerçekten Roma devleti, MÖ 7. 
yüzyılda başlayıp, 15. yüzyılda (1453) sona eren ve yirmi yüzyıldan fazla 
süren yaşamının, ancak kısa bir bölümünü cumhuriyet olarak yaşamıştır. 
Kaldı ki, MÖ 5. yüzyıldan MÖ 1. yüzyıla dek geçen bu süre içinde de, 
kurumların tam olarak işletilebildiği dönemler fazla olmadı. Fakat Roma, 
adını-sanını koyarak cumhuriyet rejimini uygulayan ilk devlettir. Ve şim- 
diden şunu vurgulamakta yarar var ki; aynı dönemlerde yaşamış olmaları- 
na rağmen, Yunan demokrasisi ve Roma Cumhuriyeti arasında, çok ciddi 
farklar vardır. Yunan demokrasisi, “polis” çerçevesinde örgütlenmişti ve 
“vatandaşlar” arasında belirginleşmiş bir sınıf farkı yoktu. Buna karşılık 
Roma cumhuriyeti, geniş alanlara yayılmış ve kalabalık insan toplulukla- 
rını barındıran bir devlet için söz konusuydu. Ayrıca, biraz aşağıda açıkla- 
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yacağımız üzere; daha başlangıcından itibaren, bir sınıf çatışmasını bünye- 
sinde barındırıyordu. Bunlar “patrici” ve “plebler”di. 

Aslında, hem patriciler ve hem de plebler, kuruluş dönemlerinde Roma 
yurttaşı idiler. Ancak patriciler; bir anlamda soylu sayılabilecek “ileri ge- 
lenler” grubu idi ve krala yardımcı nitelikteki senato üyelikleri, bunların 
tekelinde idi. Her ne kadar patriciler zaman zaman pleblerle birlikte kra- 
їп başkanlığında bir genel meclis halinde toplanan “Populus Romanus” 
(Roma Halkı) toplantılarına katılıyor idiyseler de; bu meclisin hiçbir yetkisi 
yoktu ve pleblerin ağzına çalınmış bir parmak baldan başka bir şey değildi. 

MÖ 509'da, son kral Targuinius'un görevden ayrılmasından sonra 
cumhuriyet rejimi kuruldu. Bu rejimde tüm vatandaşların (patrici ve pleb), 
katıldığı “Roma Halkı” meclisi, yani “Populus Romanus” (PR), “Konsül” 
adı verilen ve sadece bir yıl seçilen, iki yöneticiyi belirliyordu. Daha son- 
raları bu konsüllerin sayısı ona yükselecek, fakat tek yıl için seçilme ve bir 
yıl daha aday olmama ilkesi bozulmayacaktır. Roma Devletinin yürütme 
gücünün tümünü kapsayan “imperium”u, bu iki konsüle veriliyordu. Hattâ 
kimi yargı yetkileri de vardı. Fakat senatoya danışmak zorunluluklarının 
yanısıra; her iki konsülden biri, öbürünü engelleme hakkına sahipti. Zaten 
zamanla bu konsüllerin kimi görevleri, gene bir yıl için seçilmiş olan, daha 
küçük memurlara aktarılmaya başlandı. Örneğin, “preator'lar, mahkeme- 
lere başkanlık etmek üzere seçiliyorlardı. Hazine işlerini yürütmek üzere 
seçilen memurlara, “guaestor” adı verilirdi. 

Genellikle patricilerin oluşturduğu senato ve parasal zenginliğin gücüy- 
le mücadele eden pleblerin ağırlığı altındaki, Roma Halkı meclisi birarada, 
Roma'nın gücünü simgelerdi: S.P.O.R. (Senatus Populus Que Romanus - 
Senato ve Roma Halkı). 

Cumhuriyetin oluşmasıyla birlikte, patricilerle plebler arasındaki mü- 
cadele, daha yoğun bir çatışmaya dönüştü. Vatandaşların büyük bir ço- 
gunluğunu oluşturmalarına ve özellikle ticaretten kaynaklanan zenginliğe 
sahip olmalarına karşın, plebler patricilerle eşit haklara sahip değillerdi. 
Örneğin konsül olamıyor, patricilerle evlenemiyorlardı. 

Pleblerin, patriciler ve senato karşısındaki ilk önemli zaferleri, MÖ 
49te, iki pleb “tribunus” seçme yetkilerinin kabul edilmesi oldu. Bu pleb 
tribunuslar, yasama yetkisine sahip değillerdi, fakat diğer memurları kesin- 
likle frenleme yetkileri vardı. Zaten bir süre sonra bunlar, “sacrosanctum” 
olarak kabul edildiler. Yani bunlara, memuriyetleri sırasında yapılacak bir 
saldırı dine karşı işlenmiş bir suç sayılıyordu. 

Pleb tribunusları seçen pleb meclisinin, önceleri hiçbir önem ve ağırlığı 
yoktu. Ancak gene uzun mücadelelerden sonra; MÖ 287'de, pleb meclisi- 
nin aldığı tüm kararların (plebiskutum), yasa olarak alınması kabul edildi. 
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Önceleri, Roma yasaları yazılı değildi. Tümüyle, örf ve geleneğe daya- 
nırlardı ve yoruma açıktılar. Yasaların yorumlanması ise, genellikle patri- 
cilere kalıyor ve bunların istedikleri hükümler geçerli oluyordu. “Mas ma- 
iorum-atalar örfü”nü, yazılı yasalara dönüştürmek; Tanilli?nin deyimi ile 
pleblerin en büyük “fetihlerinden” biri oldu. Gerçekten pleblerin baskısıy- 
la senato, MÖ 452 yılında on kişilik bir komisyon oluşturarak (decemviri), 
yasaların yazdırılmasına başladı. Önceleri bu komisyon, salt patricilerden 
oluşuyordu. Fakat daha sonra komisyon üyelikleri-plebler ve patriciler ara- 
sında, beşer kişi olarak paylaşıldılar. İki yıllık bir çalışma sonrasında, ilk 
yasalar yazıldı ve on iki bronz levhaya kazınarak foruma asıldı. Aslında, 
bu yasaların içeriği incelendiğinde; plebler açısından, çok önemli hüküm- 
ler getirilmediğini gözlememiz de mümkündür. Fakat önemli olan husus, 
yasaların yorumlanmasında keyfiliğe son vermesi ve herkesin okuyabile- 
ceği bir açıklık içine dönüştürmesidir. Kaldı ki; bu çalışmayı, diğer yasala- 
rın hazırlanması izleyecektir. Örneğin; MÖ 445'te kabul edilen bir yasa ile 
pleblerin patricilerle evlenebilmeleri mümkün olacaktır. 

Patrici-pleb çatışmasının bir başka önemli aşaması; MÖ 367'de, iki 
pleb temsilcisi, Lucinius Stulo ve Lateranus Sekstus'un yasa önerileri 
kabul edildi. Buna göre; eskiden kullanım tekeli patricilerde olan, kamu 
topraklarından yararlanma hakları pleblere de tanındığı gibi patriciler için 
kullanım alanlarına, 25 hektarlık bir sınırlama getiriyordu. 

Gene bu yasayla, borçluların daha önceleri ödedikleri borç faizleri, ana 
paradan indirilecekti. 

Ve nihayet bu yasa ile pleblerin de konsül olabilmeleri kabul edildi. 
Daha sonraları ise; iki konsülden birinin, mutlaka pleb olması ilkesi yasa- 
laşacaktır. Lucinius-Sekstus yasasının kabulünden on yıl kadar sonra; MÖ 
357'de, plebler patriciler karşısında bir zafer daha kazandılar ve faizin sını- 
rı olarak, yüzde 10”u kabul ettirdiler. Daha sonra, MÖ 326'da çıkartılan bir 
yasa ile (lex poetelia), borç ödeyememiş olmaktan doğan kölelik kaldırıldı. 
Bu nedenle daha önceden köle durumuna düşmüş olanların kölelik sta- 
tülerine son verildi. Zaman içerisinde önceleri patricilerin tekelinde olan 
tüm devlet görevlerine, plebler de seçilme hakkını elde ettiler. Bunun son 
aşaması, MÖ 302'de, “rahip” olma hakkını elde etmeleri oldu. 

Ve gerçekten sonunda, Roma Cumhuriyeti'nde, eski pleb-patrici ayı- 
rımı yavaş yavaş ortadan kalkmaya başladı. Pleblerin belli görevlere se- 
çilmesi ve senatoya girmeleri sonucu, patricilerin arasına katılmalarıyla, 
patrici-pleb ayırımı anlamını yitinmeye başladı. Artık yurttaşlar, kökenleri 
bakımından değil servet ve görevleri açısından birbirlerinden ayrılıyorlar- 
dı. Pleb denildiği zaman genellikle, kentlerin yoksul halkı anlaşılır olmuş- 
tu. Patriciler ve pleblerin, yukarı tabakalarından doğan yeni aristokrasiye, 
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önceleri “soylular” (nobilitas) adı verilirken, daha sonraları “en iyiler” an- 
lamına gelmek üzere “optimates” denilmeye başlandı. Bu arada eski pleb- 
ler bu gruplar içinde yer alıyorlardı. 


“Cumhuriyet”, 
Sayı: 47, Cumhuriyetçilik, Kasım, Aralık, Ocak 2008-09, s. 66-69. 


Ahmet İnam 


Özgeliği kavramakla başlıyor, yolculuk! İnsan, kendini diğer varlıklardan, 
çevresinden ayırarak kendine doğru yürüyor. Kültür olarak kendi kültü- 
rünün, birey olarak kendi birey oluşunun biricikliğini yaşayabilenlerin, 
kendilerine yolculuk yapabilmeye hazırlanmaya hazır olduklarını söyle- 
yebiliriz. 

Böyle bir insana sorulduğunda: “Ey insan nereye gidiyorsun?” Yanıt 
belki de şöyle olabilir: “Özgeliğimi keşfe!” 

Özgelik, özle ilgili: Öz+ge (öz*ke kimi durumlarda!) öze doğru yolcu- 
luk, özünden çıkmak, farklı olana açılmakla ilgilidir. Öz, değişmez, mutlak 
değil. İstediğimiz tarafa çekebileceğimiz, rastgele bir kurgu da değil. Öz, 
belli belirlenimler (verilenler) ışığında ona doğru yürüyüşlerle ortaya çıka- 
rılabilir. Özgelik, özü bir anlamda keşfe, bir anlamda kurgulamaya çıkılan 
yolculukta bir yol, yollardan biri, belki de yolun bir bölümü. 

Özgeliğin anlam dünyasındaki işleyişini yorumlamanın da birbirinden 
özge yolları olabilir. Benim bu yazımda gerçekleştirmeye çalıştığım, tarih 
boyunca, Anadolu'nun farklı bölgelerinde kullanımlarına dayanarak bir re- 
simleme çabasıdır. 

Özgeliği, insanın kendine yürüyüş yolunda görerek bu yürüyüşün, öz- 
geliğin farklı anlam renkleriyle belli bir anlam çerçevesine oturtarak be- 
timleme uğraşına resimleme diyorum (Daha önce bu kavramı farklı çalış- 
malarımda kullanmıştım!) 

Özünüzle ilgili bir dert, bir şaşma, bir dürtü size özgeliğinizi hatırla- 
tır: “Ben başkayım” dersiniz. “Diğer insanlara, canlılara benzerliklerimle 
birlikte farklılıklarım da var. Özümde ortaklık var diğerleriyle, bu ortaklık 
içinde anlamam, üzerine yürümem gereken özgeliğim de var.” Bağdatlı 
Ruhi 16. yüzyıldan şöyle sesleniyor: 


Silmenüz yaşımı kon ağlayayım 
Benim özge felâketim vardır 
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“Özge felâket”, bambaşka, çetin, zorlu, derin bir felâkettir. “Benim felâke- 
tim, kimsenin felâketine benzemez” diyor, şâir. Felâketinin dikkat çekici, 
apayrı olduğunu söylüyor. “Özgeyim, demek ki varım” sözü, kendi farklı- 
lığından varoluşuna yürüyen birinin, bu yürüyüşünün “derin” bir hazırlığın 
ardından başladığına işarettir. Dikkat çekiyor, farklılığına. Farklılığı o den- 
li güçlü biçimde, derin biçimde kavranıyor, yorumlanıyor ki, bu kavrayış 
onu farklılığıyla varoluşuna götürüyor. 


“Kendimize Doğru Bir Yürüyüş Tarzı Olarak Özgelik”, 
Sayı: 48, Kişinin Kendisiyle Savaşı, Şubat, Mart, Nisan 2009, s. 118-119. 


Tolga İnsel 


- 


“Karşına çıkabilecek en kötü düşman hep kendin olacaksın” der Nietzsche 
Böyle Buyurdu Zerdüşt adlı başyapıtında. Bu azılı düşmana, yani kişinin 
kendisine karşı giriştiği savaş, Nietzsche'nin hayat anlayışının ve eserle- 
rinin merkezindedir. İlginçtir ki, kendi felsefesini “ters çevrilmiş Platon- 
culuk” diye tanımlayan bu düşünürün eserlerinde konulaştırdığı savaşım, 
zıtlaştığı o Yunan filozofun şaheseri kabul edilen diyaloğun da ana tema- 
sıdır. Zira, Politeia (Devlet) —yorumcuları arasındaki yaygın kanının aksi- 
ne— “ideal devletin” nasıl teşekkül etmesi gerektiğini irdelemekten ziyade 
aslen bireyin varlığıyla ilgilenir ve bu varlığın gerilimsel yapısını gözler 
önüne serer. 

Platon ve Nietzsche'nin yukarıda adı geçen yapıtlarının diğer bir ortak 
yanı da kişinin kendisiyle savaşını, onun nasıl tekâmül edebileceği sorusu 
ile ilişkilendirmeleridir. Her iki düşünür de eserlerinde bu soruya verdik- 
leri cevaplarla kendilerinden sonra gelenler için birer çeşit “yaşam kıla- 
vuzu” ortaya koyarlar. Yaşam yolcusu pekâlâ bu birbirine taban tabana zıt 
görünen kılavuzların ikisine birden sırtını dönmeyi tercih edebilir; ama ki- 
şinin kendisiyle savaşını anlama çabasındaki felsefe okuru onları görmez- 
den gelemez, gelmemelidir. Çünkü Platon ve Nietzsche'nin bu konu hak- 
kındaki görüşleri kanımca iki büyük filozofun dikkate alınması gereken 
düşünceleri olmakla kalmaz, Batı Felsefesi”nin bu meseleye ilişkin iki te- 
mel pozisyonunu oluştururlar. 

Ne var ki, Nietzsche'nin Zerdüşt'ünde, kendini aşma (Se/bs1-überwin- 
dung), üstün insan (Übermensch) ve benzeri kavramların ısrarlı vurgula- 
malarıyla en dikkatsiz okurun dahi gözünden kaçmayacak şekilde mevzu 
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edilen -kişinin kendisiyle savaşı ve tekâmülü meselesi, Polifeia'nın al- 
gılanmasında ihmal edilir ve bu eser çabucak siyaset felsefesinin içinde 
konumlandırılır. Tabii ki bu diyaloğun insanlar arası iktidar ilişkilerini bir 
biçimde konu ettiği yadsınamaz; fakat metnin bütününü dikkatle okuduğu- 
muzda, politik söylemlerin üstüne kurulmuş incelikli bir insan doğası 
analizi karşımıza çıkar. Bu analiz, antrparantez değinilmiş bir problemin 
çözümü olmanın çok ötesinde, eserin çeşitli konularını bir çatı altında bir- 
leştiren şu soruya verilmiş bir cevap niteliği taşır: İnsan nedir ve iyi insan 
olmak nasıl mümkündür? 


“Canın Gerilimi ve Düşman Yabancı Politeia”da Kişinin Savaşımı”, 
Sayı: 48, Kişinin Kendisiyle Savaşı, Şubat, Mart, Nisan 2009, s. 49-50. 


Nadi Günal 


Roma Hukuku, Roma toplumunu tarih boyunca önemli ölçüde etkileyen 
birçok önemli olayın da gelişimine yön verdiği bir hukuk sistemidir. Ro- 
malıların yaptığı savaşlar ve bu savaşlar sonucu imparatorluğun etki ala- 
nının genişlemesi, siyasi ve ekonomik yapıda meydana gelen değişiklikler 
Roma Hukukuna ilişkin yeni kurum ve kuralların ortaya çıkmasına ve bu 
hukukun sürekli yenilenerek değişmesine ve gelişmesine olanak sağlamış- 
tır. Bu gelişmelerin oluşturduğu hukuki altyapı daha sonraları çağdaş hu- 
kuk sistemlerinin temel kurumlarını ve kurallarını oluşturmuştur. Bir baş- 
ka ifadeyle, Roma Hukuku kuralları, dünyanın hemen her yerinde farklı 
kültür yapısına sahip olsalar bile bütün toplumları ortak bir hukuki yapı 
içinde buluşturmuştur. Böylece, ortaya çıkmasından yüzyıllar sonra bile, 
çoğu hukuk sisteminin temelini Roma Hukuku oluşturmuştur. Roma Hu- 
kuku kurumları ve kuralları Klasik Öncesi Hukuk dönemine kadar, büyük 
ölçüde Roma halkının gelenek ve göreneklerine (mores maiorum —ataların 
âdetlerine, geleneklerine göreneklerine) dayanmaktaydı. O zamana kadar 
Roma toplumunun inançları, Roma Hukukunun ana hatlarını belirlemişti. 
Yazılı olmayan gelenek ve göreneklerin de, felsefi olmayan mitolojik bir 
paganizme dayandığını söylemek mümkündür. Tanrıların iradesi olan fas 
(dinsel kurallar), en eski Roma Hukukunun yani Tus Ovwiritium'un kayna- 
ğı idi. Bu dönemde Roma Hukukunun laik bir yapısı olduğu söylenemez. 
Yani din ile hukuk iç içe geçmiş durumdaydı. 

Bundan sonraki dönem ise, patricius ve pleb'lerin mücadelelerine sah- 
ne olan dönemdir. MÖ 5. yüzyılda On İki Levha Kanununun (Zex Duode- 
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cim Tabularum) hazırlanması ile, Roma Hukuku artık yalnızca patriciusla- 
rın tekelindeki bir sır olmaktan çıkmıştır. Tus Civile, bilindiği gibi yalnızca 
Roma vatandaşlarına uygulanmaktaydı. Katı şekil şartları, törensel nitelik- 
teki hukuki işlemler ve söze verilen büyük değer, bu dönemin karakteristik 
özelliklerindendi. 

Tus Civile, bazı olumsuzluklarına ve eksiklerine rağmen pozitif hu- 
kukun gelişiminde büyük rol oynamıştır. Roma toplumundaki anlayışla 
bağlantılı olarak, cinsiyet ayırımı, köken ayırımı yapılmış, kölelik kuru- 
mu varlığını sürdürmüş, temel haklar yeterince korunmamış olsa bile, Zus 
Civile'in Roma toplumunun hukuki yapısına sağladığı katkılar yadsınamaz 
bir gerçektir. Bu dönemde Roma toplumunda, kişiden çok ataerkil bir ya- 
pıya sahip olan aileye çok daha fazla önem verilmekteydi. Sağlam bir aile 
yapısı ve buna bağlı olarak da, geniş yetkilerle donatılmış bir aile babası 
(pater familias) kavramı bulunmaktaydı. Kişilik kavramından çok, status 
kavramının öne çıkması da, Roma ailesinin ve aile babası konumundaki er- 
keklerin baskın yapısından kaynaklanmakta ydı. Bu da doğal olarak, kişilik 
haklarının çok fazla gelişememesine yol açmıştır. 

Roma Devleti'nin nüfusunun az, ekonomisinin tarıma dayalı olduğu 
dönemlerde yabancılarla olan ilişkiler oldukça sınırlı idi. Bu yüzden, Ro- 
malılar yabancılara pek sıcak yaklaşmıyorlar, onlara kendileriyle eş statü- 
ler tanımaktan kaçınıyorlardı. Ius civile'in yalnızca Roma vatandaşlarına 
uygulanıyor olması bu zamanlarda, herhangi bir sakınca yaratmamaktaydı. 
Ancak, yabancıların Roma ekonomisinde rolünün artması, Roma vatan- 
daşları ile yabancılar arasındaki ticari ilişkilerin fazlalaşması, Roma Hu- 
kukunda yeni bir anlayışın doğmasına yol açmış ve Romalıların sosyal ve 
yasal bilinci doğal hukuk kavramı ile kontrol edebilmelerini sağlamıştır. 
Sonuçta, pozitif hukukun çatısını oluşturan yeni bir hukuk olan Jus Gen- 
Пит doğmuştur. Bu hukuk hem yabancılara da uygulanması hem de ius 
civile'deki katı şekil şartlarını hafifletip, ortaya çıkan gelişmelere ayak 
uydurabilecek yeni kurum ve kuralları getirmesi nedeniyle büyük önem 
taşımaktadır. Üstelik Jus Gentium hem farklı uyruktaki yabancılar arasın- 
daki hem de bir yabancı ile bir Roma vatandaşı arasındaki uyuşmazlıkları 
düzenlerdi. Jus Gentium'da artık dinin etkisi yok denecek kadar azalmıştır. 
Roma Hukuku çok kısa bir süre için, dinin etkisi altında kalmış, Тиз Gen- 
tium'dan sonra laik bir hukuk düzeni özelliğini taşımıştır. Тиз Gentium ile 
neden-sonuç ilişkisi daha fazla sorgulanmakta, hakkaniyet ve kusurun dik- 
kate alınabilmesi, şekil şartlarına körü körüne bağlı kalınmaması mümkün 
hale gelmişti. 


“Roma Hukukunun Temel Kriterleri, Kavram ve Kuramları”, 
Sayı: 49, Romalılar - I, Mayıs, Haziran, Temmuz 2009, s. 11-14. 
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Batı Avrupa dünyasının tarihsel olarak nasıl biçimlendiği ve kendine öz- 
gülüğü, ancak, onun Antikçağ dünyasının mirasçısı olarak kavranmasıyla 
anlaşılabilir. Antikçağ”ın mirasını ise esas itibarıyla üç güçlü akım Avrupa 
dünyasına ve kültürel olarak ondan tohumlanmış ülke ve devletlere ulaştır- 
mış ve oralarda günümüze kadar etkilerini sürdürmesini sağlamıştır: Hel- 
len kültürü, Roma hukuk düşüncesi ve Hıristiyanlık. 

“Antik Hellenler” denildiğinde bununla ilk önce nasıl kapsamlı, tüm 
zamanlar için model oluşturan bir zihinsel kültür imajı arasında bağlantı 
kuruyorsak, “Antik Roma” denildiğinde ise her şeyden önce parlak bir si- 
yasal-askeri başarıyı, devlet adamlığına özgü bilgelik ve büyüklüğü, hukuk 
ve yasayı; o zamanlar bilinen tüm dünyayı kapsayan, yani tüm Akdeniz dü- 
nyasında ilk ve tek kez kurulmuş bir siyasal mekân birliğini temsil eden Zm- 
perium Romanum”un (Roma İmparatorluğu'nun) muazzam organizasyon 
gücünü düşünürüz. Bu alanlarda Roma'nın insanlığa bıraktıkları, şüphesiz, 
seçkin ve evrensel niteliktedir. Batı bölümünde 1000, Doğu bölümünde 
ise 2000 yıldan fazla bir ömür süren Roma İmparatorluğu'nun oluşumu ve 
varlığıyla ilgili insanlık, daima, hayretle karşıladığı bu büyüklüğün neden- 
lerini anlamaya çalışmıştır. Bunun nedenlerini, MÖ 1507егіе Roma'da 
yaşamış Hellen tarihçi Polybios”un Roma Cumhuriyeti doruk noktasında 
iken ilk kez yaptığı gibi, içte, yani Roma devlet sisteminin gelişiminde 
ve Romalıların kendine özgülüğü ile toplumsal düzeninde aramamız ge- 
rekir. Duygu yaşamlarının ifadesindeki canlılıkta açıkça görüldüğü gibi, 
felsefe, edebiyat ve sanat alanlarında ölümsüz eserler veren, fantazi dolu, 
hareketli, ama aynı zamanda istikrarsız olan Hellenlerin aksine; Romalı- 
lar, Roma kentini o zamanki dünyanın kültür merkezi haline getirdikleri 
zamanda bile, ciddi, akılcı, pratik ve istikrarlı idiler. Roma'da, Roma'nın 
büyüklüğünün koşullarını oluşturan düzen anlayışı, çalışkanlık, hukuk 
sistemi ve ordu organizasyonu ile devlet yönetiminde gösterilen pratik 
yeteneğin yanısıra, gene bireyci Hellenlerin aksine, kamusal faaliyetler- 
de —ister devlet kariyerindeki bir memur ve politikacı olarak, ister Forum 
Meydanı'ndaki bir avukat ya da arazideki bir subay olarak— her şeyden 
önce vatandaşın devlete ve topluma karşı görev ve sorumluluklarını yerine 
getirmesini ön planda tutan yönetici bir sınıf (Senatus aristokrasisi) bulun- 
maktaydı. Bu bakımdan, Roma'nın başarısı, her şeyden önce, bu “İmpara- 
torluk” kavramında olmuş; Roma, içinde etnik bir birlik göstermeyen tüm 
Akdeniz Bölgesi'nde “kan temeli” üzerinde değil, “vatandaşlık ilkesi” ile 
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siyasal-hukuki bir birlik oluşturmuş, bu şekilde tarihte ilk kez bir “devlet 
ulusu” yaratma başarısını da göstermiştir. 

Antik Roma devleti bugün artık tamamen ortadan kalkmış ve Akdeniz 
dünyasındaki bu siyasal-kültürel mekân birliği bozulmuş olmakla birlikte, 
Roma'nın varlığının etkileri günümüze değin sürmektedir: Roma, yukarı- 
da da sözünü ettiğimiz gibi, her şeyden önce, Antikçağ sonrasında ortaya 
çıkan Avrupa dünyasının evrensel-uluslarüstü temeli olmuştur; bu temeli 
ise, Leopold von Ranke'nin 1854 yılında formüle ettiği gibi, Roma İmpa- 
ratorluk Çağı'nın dört büyük ürünü oluşturuyordu: Genel Antik Edebiyat 
(antik Hellen ve Latin yazarlar tarafından kaleme alınmış eserler), Roma 
Hukuku, “İmparatorluk” kavramı ve Hıristiyan Kilisesi. 

Bunlar içinde Hıristiyanlıktaki süreklilik en çok göze çarpanıdır. Hıris- 
tiyanlık dogması ve Kilise Hukuku Geç Roma döneminde ortaya çıkmış 
kavram ve olgulardı ve bu yeni din daha sonra Germen ve Slav kökenli 
topluluklarda da bu kavram ve olgular çerçevesinde yayıldı. Roma İm- 
paratorluğu'nun batı ve doğusundaki farklı siyasal değişim ve oluşumlar, 
dünyevi ve ruhani iktidarlar arasındaki yakın bağlantı da korunarak, Kato- 
lik ve Ortodoks kiliselerinin biçimlenmesinde çok etkileyici bir güç oldu. 
İmparatorluğun batıda, doğuya göre daha erken bir zamanda sona ermiş 
olması Katolik Kilisesi ve Papaya dünyevi iktidardan bağımsız olma ko- 
nusunda doğudaki Ortodoks Kilisesinin ulaşabildiğinden çok daha geniş 
bir alan ve olanaklar sağlarken; doğuda Konstantinopolis patriarches'inin 
hiyerarşik olarak imparatorun altında olması, doğu ve güney Slav devlet- 
lerindeki Ortodoks kiliseleri için örnek oluşturdu. Roma devletinde ortaya 
çıkan Doğu ve Batı arasındaki farklılıkların gücü, Ortodoks kiliselerinde 
halk dillerinin kullanımının gelenekselleşmesinde, Katolik Kilisesinin ise 
Latinceyi ibadetin ve zihinsel yüksek eğitimin evrensel dili olarak kullan- 
mayı sürdürmesinde de görülüyordu. 

Batı'da siyasal egemenliğin Frank ya da Alman krallarına, Doğu'da ise 
Ortodoks Hıristiyanlık üzerindeki evrensel egemenlik hakkının Rus çar- 
larına aktarılması düşüncesi (translatio imperii) “Roma İmparatorluğu” 
kavramından kaynaklanmıştı. 


“Antik Roma ve Mirası”, 
Sayı: 50, Romalılar - II, Ağustos, Eylül, Ekim 2009, s. 9-11. 
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Marx, 1853 yılında Engels”e yazdığı bir mektupta şöyle diyor: Bernier 
haklı olarak Türkiye'den bahsederken “Doğu'daki bütün olayların teme- 
linde, topraktaki özel mülkiyetin yokluğu yatar” diyor. Engels'in hemen o 
ay içinde Marx'a verdiği yanıt ise şöyle; “Doğu'nun siyasi ve dini bütün 
tarihi bu noktada odaklanır. Buralardaki iklim şartları, hele kuraklık, sula- 
ma kanalları, göletlerin yapılmasını gerektiriyor. Bu husus yapay tarımın 
ilk koşuludur. Bu yatırımı gerçekleştirmek ise merkezi hükümetlerin göre- 
vidir. Yani devlet ülkenin bütün topraklarının sahibidir.” 

Bu el koymacının meşruiyeti hükümdarın yatırımları üstlenmesidir (su 
kanalları, göletler, köprüler). 

Marx “Pre-Capitalist Economic Formation”da bu kamu yatırımlarını 
saymıştır. Bunlar ulaştırma, dini yatırımlar, eğitim, ordu gibi etkinliklerdir. 

Bu üretim tarzında toprak üzerinde mülkiyet yoksa, mülkiyet kime ait- 
tir? Marx ve Engels'e göre, mülk sahibi kamu hizmetlerini yerine getiren 
üstün otoritedir. Bu otorite ülkenin küçük yerleşim birimlerinin mülkiyete 
tâbi toprakların planını yapan sultandır. Bu demektir ki, o bireysel top- 
rakları tesbit eder ve kamuya dağıtır. Öyle ise, bu sistemde bireyin (köy- 
lünün) mülkiyet hakkı yoktur, fakat kullanma hakkı vardır. Birey tek başı- 
na mülksüz olur. 

Ebussuüd Efendi'nin Üsküp ve Selanik tahrir defterine koyduğu girişte 
açıkça belirttiği gibi, “Osmanlı Devleti'nin Anadolu ve Rumeli bölgele- 
rindeki toprakların tümüne Arz-ı Memleket derler. Aslı hariciyedir. Arz-ı 
Miri de denilmektedir. Reayanın mülkü değildir. Bu topraklar Beytülmal'a 
aittir. Osmanlı ülkesinde saban girip tarım yapılan tarla, mülk olmaz. Bey- 
tülmal'ın tasarrufundadır.” 

Orta Asya Kök Türk geleneğine göre toprak kağanın ya da yabgunun 
hassa mülküdür. Ama dilediği gibi kullanır. 

Osmanlı İmparatorluğu'nun kuruluşuyla beraber Osmanlı hanedanı 
için ülüş doğal bir olaydı. Bey istediği akrabasına, yoldaşına istediği yeri 
verirdi. Sonra bu gelenek ortadan kalktı. Yerine dirlik (ikta) sistemi geldi. 
Önceleri bunlar askeri dirliklerdi. Daha sonra sipahi tımarları ortaya çıktı. 
İmdi, bu tımarın hangi nedenlerden verildiğine bakalım. 


1. Tımarlar sultanın beratı ile devleti yöneten kimselere verilir. 
2. Tımarlar fethedilen topraklardaki devlet gücünü pekiştirmek için 
verilir. 
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3. Arzu edilen veliahtın tahta çıkmasını sağlamak için verilir. Tımar 
sahibinin görevi, reayadan topladığı vergilere karşılık, kendisi ver- 
gi ödemeden askeri hizmet veren kişidir. Onlar ancak kendilerine 
tahsis edilen toprakları ekip biçerler. Ancak, bu toprakları köylüye 
kiralayamazlar. 


Öte yandan, askeri dirlikler irsi değildir. Sipahi tımarları mali harcamala- 
rı devamlı gözaltındadır. Yani mali durumları her zaman denetilir. Bütün 
tımarlar doğrudan doğruya sultan tarafından verildiğinden, bu beylerin 
özel orduları ile feodal senyörleri haline gelmeleri önlenir. Ayrıca sultanın 
büyük bir kul grubuna sahip olduğu için sultan, beylerin gücünü denet- 
leyebilir. 


“Asya Üretim Tarzı Merceğinden Osmanlı Üretim Tarzı”, 
Sayı: 51, Osmanlılar - I, Kasım, Aralık, Ocak 2009-10, s. 71-73. 


- 


Nuran Tezcan 


Günümüzde “Divan şiiri” deyince hem divanlardaki şiirler (kaside ve ga- 
zel), hem de genel anlamda divan edebiyatı düşünülüp kasdedilir. Divan 
edebiyatı üzerine tüm değerlendirmeler, tarihi değişim ve gelişim süreç- 
leri, hattâ günümüzdeki değerlendirme ve yorumlar divanlardaki şiirler 
esas alınarak yapılır. Divan edebiyatı kuşkusuz şiir eksenli bir edebiyattır 
ve şiir kelimesi, dar anlamda gazel ve kaside gibi lirik şiirleri, geniş an- 
lamda tüm manzum metinleri kapsar. Oysa Divan edebiyatının divanların 
dışında kalan, yapı olarak şiir olmakla birlikte edebiyatın kurmaca ve dü- 
şünsel ürünlerini içeren zengin bir mesneviler dünyası vardır. Gazel ve ka- 
sideyi yaratan aynı estetik anlayışa dayandığı için edebiyatın birbirinden 
farklı üretimlerini içeren bu iki alan birbiriyle kesişse de gazel ve kasidede- 
ki değişim ve gelişimlerin bunları da kapsadığı düşünülemez; dolayısıyla 
gazel, kaside eksenli değerlendirme ve tartışmaların tüm edebiyat için ge- 
çerli olduğu da kabul edilemez. Bu nedenle Osmanlı-Türk edebiyatının 
tarihsel değerlendirmesini yaparken aşk mesnevilerinin merkezde olduğu 
sanat amaçlı mesnevilerin gelişim ve değişimini ayrıca göz önünde bulun- 
durmak gerekir. Çünkü şairlerin yazar olduğu bu edebiyatta kurmaca me- 
tinlerin başlı başına ele alınması edebiyat tarihinin seyrini gösteren farklı 
bir değişim çizgisini verir. 
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Gazel ve kaside yazmanın yanısıra mesnevi yazmak da şairlerin söz 
söyleme gücünü göstermek için önemli bir iddia alanı olmuştur; ve şairler 
gazel yazmayı bir “ev kurma”ya benzetirken mesnevi yazmayı bir “şehir 
kurma”ya benzetmişler, her beyiti ustaca söylenmiş mesnevi yazmayı bir 
ustalık iddiası olarak görmüşlerdir. Ve bu ustalık iddiası Fars edebiyatının 
merkez olduğu İslâmi edebiyatın içselleştirilmesinde, genişletilmiş çevi- 
rilerden özgün mesneviler yazmaya dönüşmesinde önemli rol oynamıştır. 
Yani şairler, Fars edebiyatı karşısında onu bir yandan benimserken, be- 
genip Türkçeye aktarırken, onların eserlerini okuyup örnek alırken ken- 
dilerini Fars edebiyatının üyesi olarak görmüşler; ama aynı zamanda 
Osmanlı-Türk edebiyatının bireyi olduklarının bilincine de varmışlardır. 
Fars edebiyatı karşısında bu bilinçlenme onları çeviri eser ile özgün eser 
tartışmasına götürmüştür. Bu tartışmaları yazdıkları mesnevilerin sebeb-i 
teliflerinden izlemek mümkündür. Bu açıdan sebeb-i telifler edebiyat tari- 
hinin yeniden değerlendirilmesinde dikkatle okunması gereken metinler 
olarak karşımıza çıkar. Sebeb-i telifler mesnevinin ana metninin dışında 
olmakla birlikte geleneksel yapısının ayrılmaz bir parçasıdır. Şair-yazar, 
bu geleneğin gereği olarak eserini niçin ve nasıl yazdığını güzel bir kurma- 
ca ile anlatır. Bu kurmacaların “klişe” bir yapısı vardır. Şair-yazar, kur- 
maca gücünü kullanarak okuyucuya mesaj verir ve “iyi ad bırakma”, “söz 
söyleme gücünü ispat etme”, “fikir hazinesini ortaya koyma” ve “sanattan 
anlayanlardan takdir görme” gibi belli başlı amaçlarının yanısıra Fars şair- 
lerini ve kendinden önceki şairleri geçme iddiasını yansıtır. Bu iddia klişe 
gibi görülmekle birlikte yakın okumayla ele alındığında mesnevinin tarih- 
sel sürecindeki değişimle paralellik göstermekte ve dolayısıyla bu “klişe” 
kurmacaların yansıttığı gerçeklik, edebiyat tarihi açısından önemli ipuçları 
vermektedir. 

Beylikler döneminde genellikle Türkçenin gücünü ortaya koyma ya da 
Nizâmî’ nin değerli sözlerle dolu eserlerinin Farsça bilmeyenler tarafından 
da anlaşılması için Türkçeye “tercüme” etme gibi nedenler içeren sebeb-i 
telifler Ahmedi”nin (1413) Cemşid й Hurşid'inde Nizâmi ile boy ölçüşme 
olarak karşımıza çıkar. “Yedi iklimin hükümdarı” Emir Süleymân, bir gün 
Cemşid ü Hurşid adlı güzel bir aşk eserinin “bu dilce” yani Türkçe olarak 
yazılmasını Ahmedi”den ister. 


“Sebeb-i Teliflere Göre Mesnevi Edebiyatının Tarihsel Dönüşümü”, 
Sayı: 52, Osmanlılar - II, Şubat, Mart, Nisan 2010, s. 49-50. 
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Benjamin C. Fortna 


Eric Hobsbawm 20. yüzyıla dair eserinde, insanlığın son yüzyılda iki 
önemli toplumsal devrime şahitlik ettiğini gözlemlemiştir: Neolitik de- 
virden beri insan topluluğunda belirgin bir yeri olan köylülüğün neredeyse 
gözden kaybolması ve yüksek yaygın eğitimin ortaya çıkışı ve yayılması. 
Elinizdeki çalışmada ben, bu iki toplumsal dönüşümden ikincisinin Mo- 
dern Ortadoğu'daki seyriyle ilgileniyorum. 

Avrupa'da yaygın eğitimin kökleri 18. yüzyıla kadar uzanırken, Orta- 
doğu'da eğitim reformları 19. yüzyılın sonlarından itibaren hız kazandı. 
İlkin eğitim, yeni işlevsel seçkinlerin üretimi (ve yeniden üretimi) sorunu 
olarak görülmüşken, devletin genişlemesi ve milliyetçiliğin yayılmasıyla 
birlikte yavaş yavaş cehaletin kendisi modernleşme önünde bir engel ve 
ortadan kaldırılması gereken bir problem olarak görülmeye başlandı. Filiz- 
lenen bürokrasi, gelişen endüstri, makineleşme, zorunlu askerlik ve sağlık 
reformları, işlevsel seçkinlerin yüksek eğitiminin yanısıra, daha geniş in- 
san kitlelerinin eğitimini gerektiriyordu. Ancak bu durum, devlet katındaki 
savunucularının beklemedikleri bir biçimde, halkın eğitimi ve yeni eği- 
timli elitlerin ortaya çıkmasıyla beraber, devrimci fikirlerin yayılımına ve 
siyasal bilince sahip bir karşı-elitin doğmasına yol açtı. Hobsbawm'”'ın da 
işaret ettiği gibi, yüksek yaygın eğitimin ortaya çıkması ve gelişmesi, üni- 
versitelerin kurulması ve burada birtakım becerilerin öğretilmesinin çok 
ötesinde, öngörülmemiş sonuçlar doğurmuştur. 

Eğitimin resmi tarihi nispeten iyi bilinen bir alanken, kitlesel eğitimin 
sosyal etkileri üzerine çok daha az araştırma yapılmıştır. Acaba halk yeni 
eğitime nasıl yaklaşmıştır? Sosyal hareketliliğin hangi sonuçlarına kitlesel 
eğitim sebep olmuştur? Müfredat ve yeni eğitim programları öğrencile- 
rin dünya görüşünü nasıl etkilemiştir? Ya da İslâm dünyası bakımından, 
radikal sekülaristlerden tutun da “köktenci İslâmcı” denilenlere kadar çok 
çeşitli politik aktivistlerin, aynı tip okul ve üniversitelerde yetişmiş olması 
ne kadar mümkündür? 

Bu sorular, özellikle son dönem Osmanlı İmparatorluğu ve onun halefi 
olan devletler örneğinde gayet anlamlı sorulardır. Konuya ilişkin literatürde 
eğitim daima yekpâre bir güç olarak ele alınmıştır. Eski usulleri reddeden 
bir mezunlar kuşağı “yetiştiren” yeni okullar, geleneksel eğitim vermeyi 
sürdüren okullarla yolunu ayırmış ve böylece onların kültürel ve entelek- 
tüel çevresinin dışına çıkmıştır. Eğitimin kolektif doğasına ilişkin yapılan 
bu aşırı vurgu, kısaca değineceğim bir dizi etkenden kaynaklanmaktadır. 

Bireysel olana karşın, kolektif olanın üstünlüğünü öne çıkaran bu tar- 
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tışmada iki etken söz konusudur. Birincisi, bireysel biyografiye yönelik il- 
ginin görece eksik olmasıdır. 19. yüzyıl Amerikan düşünürü ve şairi Ralph 
Waldo Emerson'a göre, aslında “adamakıllı bir tarih yoktur; sadece biyog- 
rafi vardır.” Her ne kadar bazen tarih alanındaki biyografilere kuşkulu bir 
duruş sergilesek de, Emerson'ın sıkça alıntılanan bu ifadesi, genel olarak 
Osmanlı tarihindeki bir sorunun, bireysel yaşantıların incelenmesine dö- 
nük görece ilgi eksikliğinin altını çizmeye yaramaktadır. Bilinen birkaç 
örneği hariç tutarsak, “tarih” ile biyografi arasındaki denge apaçık biçimde 
“tarih”in lehinedir. İkinci etken, nispeten az sayıdaki hatıratın gereğinden 
fazla önemsenmesidir ki bunların çoğu, meslek yaşamları, siyasal gelişim- 
leri ve kültürel yakınlıklarında görüldüğü üzere imparatorluktan ulus-dev- 
lete geçişte benzer bir yörüngede duran kişiler tarafından üretilmiştir. 
Buna rağmen, benim Osmanlı'nın son dönemindeki eğitime ilişkin oku- 
mam, okullaşmanın sosyo-kültürel etkilerinin herhangi bir belirlenmişlik- 
ten uzak olduğu gözlemini içermektedir. Aslında, devletin hem dini-ahlâki 
rehber hem de günlük yaşam koşulları için İslâm'a kaynak olarak vurgu 
yapması, genelde zannedildiğinin aksine okulların laikleşmenin failleri 
gibi görülmemesi gerektiğini ortaya koymaktadır. Çünkü bu okullar daha 
ziyade, engellenemez bir dizi toplumsal sonuca ve bireysel güzergâhlara 
işaret eden bir etkileşimler karışımıydı. 

Bu makalede, yaklaşık olarak 1870-1918 arası dönemi kapsayan otobi- 
yografilerden hareketle, Osmanlı'nın son dönemindeki eğitimin başlangıç 
aşaması ve sonraki resmi okullaşma sürecini betimlemeye çalışacağım. 
Söz konusu kronolojik parametrelerden hareket eden bu çalışma, gene de 
ayrıntılı bir inceleme olduğu iddiası taşımamaktadır. Çünkü bu kaynak-ma- 
teryallerin sınırlı bir yeniden okuması bile, Osmanlı”daki okullaşma süre- 
cinin normalde anlaşılandan çok daha zengin çeşitlilikte olduğunu gösterir. 
Ulaşılması mümkün pek çok metinden sadece bir avuç kadarını analiz et- 
mek dahi, bu kritik dönemde eğitime ilişkin bazı temel yaklaşımları yeni- 
den düşünmek gerektiğini apaçık gözler önüne sermektedir. 

Bu nedenle, son dönem Osmanlı eğitimini inceleyen çalışmalara hâkim 
bazı egemen algıları —ve kavram yanılgılarını— belirlemek gerekir. Daha 
önceden de bahsettiğimiz gibi, bu konuya yönelik algımız geniş biçimde, 
konunun sıklıkla “laikleşme süreci” olarak görülmesi ile şekillenmiştir. 
Şurası çok açıktır ki, resmi eğitim dini kesimlerin korunmasına son verdiği 
için, laikleşme bu süreçte daha önce benzeri görülmemiş boyutta ortaya 
çıktı ve gittikçe devletin modernizasyonuna tevdi edildi. Ancak modern- 
leşme paradigmasıyla yakından ilgili egemen bir bakışın teleolojisini açığa 
vuran bir yaklaşım olarak bu “süreç”in kaçınılmazlığına dair kabuller, pek 
çok önemli nüansı ve son dönem Osmanlı eğitimindeki —İslâm'a biçilen 
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rolden hiç de az olmayan- bir dizi alternatif imkânı örtbas etme eğilimin- 
dedir. İkinci olarak, merkezi hükümet kaynaklarının mevcudiyeti ve hem 
Osmanlı hem de Cumhuriyet devrinde güçlü bir merkezileşme geleneği- 
nin varlığı, eğitimdeki değişimin ana kaynağı olarak dikkatleri “devlet” 
üzerinde yoğunlaştırmıştır. Bu bakış açısının en iyi örneği, Timothy Mit- 
chel'in Mısır hakkındaki ünlü çalışmasıdır. Burada devletin eğitime olan 
ilgisi, önceden varolan alternatif ve dini temelli romantikleşmiş görüşü 
yavaş yavaş yok eden mekanistik ve tehditkâr bir ilgi olarak ortaya konur. 
Üçüncü olarak eğitime bakışta “mekanik mühendislik” diye adlandırdığım 
yaklaşım okullaşmaya dair anlayışımızı belirlemiştir. Bu bağlamda eğitime 
ağırlıklı olarak makro düzeyde analizlerle yaklaşılmıştır: Okullar gittikçe 
geniş bir genç nüfusunu içine aldı ve birbirinin aynısı olan “ürünler” olarak 
dışarı saldı. Bu şema, eğitim sahasında çok rastlanan dördüncü bir eğilimle 
desteklenir. Bu bir dizi sosyal, kültürel ve politik “çıktıların” belirleyicisi 
olarak, resmi okullaşmaya yapılan aşırı vurgudur. Okullaşmanın etkilili- 
ğine dair bu abartı, hem niyetleri sonuçlardan ayırmakta karşılaşılan tabii 
zorluklar hem de akademisyenlerin kendi uzmanlık alanlarının etkilerini 
mübalağa etme yönündeki kaçınılmaz temayülden beslenmiştir. Theodore 
Zeldin'in gözlemlediği gibi, sözgelimi kömür madenciliği gibi bir konuda 
bulabileceğimiz “bağımsız, harici gözlemcileri” eğitim alanında bulmak 
imkânsızdır. Algılar dizesinin betimlediği bu engellere değindikten son- 
ra, en azından muhtemel bir alternatif bakış öneren mütevazı bir girişime 
adım atabiliriz. Dikkatimizi bu dönemde eğitimden etkilenen bireylere çe- 
virerek, son dönem Osmanlı İmparatorluğu'nda eğitim konusunu sorunsal- 
laştırmaya başlayabiliriz. 


“Osmanlı İmparatorluğu'nun Sonunda Eğitim ve Biyografi”, 
Sayı: 53, Osmanlılar - Ш, Mayıs, Haziran, Temmuz 2010, s. 101-105. 
Çev.: Aytaç Yıldız & Mustafa Gündüz 


Lâle Uluç 


Günümüzde Türkiye ve bilhassa İstanbul müzelerinde bulunan İran coğ- 
rafyasında 17. yüzyıl öncesinde hazırlanmış resimli elyazması kitapların 
bolluğu iki devletin aralıklı olarak çatışma halinde oldukları bu yıllardaki 
Osmanlı-Safevi kültürel ilişkilerinin yoğunluğuna işaret eder. Zengin mal- 
zeme kullanılarak hazırlanmış, resimli ve gösterişli lüks yazmalar, Osmanlı 
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okurları ve bürokratları nezdinde çok itibar görmüşe benzemektedir. Bu tür 
eserler aydın Osmanlı okurlarının özel kütüphanelerini zenginleştirmenin 
yanısıra, Osmanlı bürokratları tarafından da önemli şahıslara, hattâ sul- 
tana bile sunabilecekleri makbul hediyeler olmuştur. İran coğrafyasında 
hazırlanmış resimli elyazmalarının Osmanlı saray çevrelerine girmesi 15. 
yüzyılın son çeyreğinden itibaren görülmekle birlikte, Çaldıran'daki ilk 
Osmanlı-Safevi savaşını takiben bu tür eserlerin Osmanlı sarayına akışı 
giderek artmıştır. 1514”teki savaşın sonucunda ganimet olarak Osmanlı 
topraklarına giren elyazmalarını, satın alma veya diplomatik hediyeler yo- 
luyla gelen yenileri takip etmiştir. Bu dönemde hazırlanmakta olan Safevi 
elyazmaları yüzyılın sonuna kadar Osmanlı topraklarına gelmeye devam 
etmiştir. Kanüni Sultan Süleyman'ın 1534'te başlattığı ve Amasya anlaş- 
ması ile 1555'te sona eren doğu seferleri ile Ш. Murad döneminde on iki yıl 
devam eden Osmanlı-Safevi savaşı (1578-90) gibi sıcak çatışma dönemleri 
ise iki devletin arasındaki kültürel ilişkilerin yoğunlaşmasına yol açmıştır. 
Bu dönemde kış aylarını imparatorluğun doğu sınırında geçiren Osmanlı 
ordusu ve serdarlarının, doğudaki komşularıyla yakın ilişkiler içinde ol- 
dukları anlaşılmaktadır. Osmanlı seçkinlerinin Safevi kitabhânelerinde 
bulunan, yahut bu dönemde hazırlanan elyazmalarına sahip olmalarını ko- 
laylaştıran bu yakın ilişkiler, iki taraf arasındaki savaş nedeniyle dahi olsa, 
şüphesiz daha geniş bir Osmanlı çevresinin bu yazmalara ulaşabilmesini 
sağlamıştır. Bundan aşağı yukarı yirmi yıl sonra, 1603 yılında Safevi şahı 
I. Abbas'ın Osmanlılara karşı başlattığı başarılı harekât sonucunda ise Os- 
manlılar geri çekilmek zorunda kalınca iki devlet arasındaki kültürel iliş- 
kiler de azalmışa benzemektedir. Savaş dönemlerinde yoğunlaşan kültür 
alışverişinin iki devlet arasındaki sınırın kemikleşmesinden sonra mühim 
ölçüde azalmasının bir tür paradoksa işaret ettiği de düşünülebilir. 

Fars klasiklerinin İran coğrafyasında zengin malzeme kullanılarak 
hazırlanmış resimli nüshaları günümüzde hiç şüphesiz en fazla İstanbul 
müzeleri ve kütüphanelerinde bulunmaktadır. Osmanlı Saray Hazinesi”nde 
yüzyıllarca saklanmış olan bu elyazmalarının korunduğu kurumların başın- 
da İstanbul Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi ve Türk ve İslâm Eserleri 
Müzesi ile İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi gelir. Bunlara ilâveten, dün- 
ya müzelerindeki birçok resimli Farsça yazmanın üzerlerindeki mühürler, 
semboller, notlar ve aidiyet kayıtları da bu eserlerin Osmanlı sarayında 
bulunduktan sonra bu müzelerin koleksiyonuna dâhil olduklarını gösterir. 
Bu durumun başta gelen nedenleri arasında savaş yıllarında Osmanlı ve 
Safeviler arasında sürekli olarak taraf değiştiren gruplar ve düzenli aralık- 
larla gelen Safevi elçilik heyetleri sayılabilir. Osmanlı kaynaklarında 1514 
ile 1600 yılları arasında sadece Osmanlı sarayına otuza yakın Safevi elçisi 
geldiği görülmektedir. 
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Dönemin Safevi vakanüvisi İskender Münşi Osmanlı-Safevi çatışma- 
ları sürecinde “hem Osmanlılar hem de Safevilerle iyi geçinmeye çalışan 
birçok kişi” olduğunu belirtir ve sınır bölgelerinde yaşayan göçebe Türk- 
menler için de “duruma göre bazen Kızılbaş tacını takar, bazen de Osmanlı 
sarığını sararlardı” der. Osmanlı sadrazam ve serdarı Lala Mustafa Paşa - 
nın (6. 1580) doğu seferi sırasında Paşa'ya sefer kâtipliği yapan tarihçi 
Mustafa Ali'nin bu yılları anlatan eseri Nusretnâme'nin 990 (1582) yılında 
Osmanlı sarayında tamamlanan nüshasındaki (TSMK H. 1365, y. 140b) bir 
minyatür de bu sözleri destekler niteliktedir. Resimde 1578 yılında Van'a 
gelerek Osmanlılara iltica eden Kürt hanı Şeref Han Bitlisi ve maiyetinde- 
kiler uzun, sivri külahlı “tac-ı Haydâri” diye anılan Safevi sarıklarını yere 
atmış ve Osmanlı sarığı takmış olarak betimlenmişlerdir. 


“16. Yüzyılda Osmanlı-Safevi Kültürel İlişkileri Çerçevesinde 
Nakkaşhânenin Önemi”, 
Sayı: 54, Osmanlılar - IV, Ağustos, Eylül, Ekim 2010, s. 25-27 


- 


Yıldız Silier 


Rousseau'ya göre toplumsal eşitsizliklerin kaynağı, Locke gibi liberal ku- 
ramcıların iddia ettiklerinin aksine bireyler arasındaki “doğal eşitsizlikler” 
(farklı yetenekler ve çabalar) değildir. Özel mülkiyet ve toplumsal işbölü- 
mü ortaya çıktıktan sonra “artı ürün”ün belirmesiyle, fakir çoğunluğun ça- 
lışması üzerinden bir avuç insanın zenginleşmesi mümkün olmuştur. Rous- 
seau, toprak üzerindeki özel mülkiyetin ortaya çıkışını ele alırken, “uya- 
nık” birileri toprakların etrafına çit çekerken, “uysal” çoğunluğun ortak 
mülkiyetin gaspına göz yumduğunu öne sürer. Böylece, zımnen de olsa, 
ezilenlerin de ezenler kadar “suçlu” olduğunu iddia etmiş olur. Toplumsal 
eşitsizliklerin kalıcılaştırılmasında son noktayı koyan, devletin ortaya çı- 
kışı ve kendini meşrulaştırma yöntemidir. Devlet, özel mülkiyeti koruyan 
yasalar aracılığıyla gerçekte sadece zenginlerin çıkarını savunduğu halde, 
bu siyasi düzenin herkesin yararına olacağını (yasaların herkese özgürlük 
ve güvenlik sağladığını) iddia ederek, kitleleri manipüle etmiştir. 
Rousseau, toplumsal eşitsizliklerin artmasını ele alırken, iki açıdan psi- 
kolojik etkenleri vurgular. İlki “doğal” bir süreçtir; insan doğasında var 
olan kendini mükemmelleştirme yeteneğinin toplumsallaşma sürecinde 
gelişmesiyle, insanlar kendilerini başkalarıyla kıyaslamaya başlamış, bu- 
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nun sonucunda artan kıskançlık ve rekabet duyguları yüzünden herkes baş- 
kalarından üstün olmaya çabalamış; zengin-yoksul ayırımının temel moti- 
vasyon kaynağı ortaya çıkmıştır. Rousseau'nun kullandığı diğer yaklaşım, 
zengin-fakir uçurumunu birbirini destekleyen iki manipülasyona (bir top- 
rak parçasını ilk kez özel mülküne geçiren bireyin, toplumun saflığından 
yararlanması ve ilk devletler oluşurken, toplumun bunun kendi çıkarına 
olacağına inandırılması) dayandırmaktır. 

Temel toplumsal çelişkiyi birey ile toplum arasında gören Rousseau, 
bireyin şahsi çıkarı ile toplumun ortak yararının uzlaştırılmasını hedefler; 
bu hedefi liberal düşünürler de benimser. Liberaller, özel alan-kamusal 
alan ayırımıyla birey-toplum çelişkisini aşmaya çalışırken, Rousseau bunu 
“genel irade” kavramıyla yapmayı dener. Oysa, Marx'a göre temel çelişki 
birey ile toplum arasında değil, ezen ve ezilen sınıflar arasında aranmalıdır. 
Birey-toplum çelişkisi evrensel bir olgu değil, kapitalizm içindeki yabancı- 
laşmış toplumsal ilişkilerin bir ürünüdür. 


“Marx ve Rousseau: Eşitsizlik ve Özgürlük”, 
Sayı: 55, Karl Marx, Kasım, Aralık, Ocak 2010-11, s. 137. 


Hakan Kızıltan 


Narsisizm, psikanalitik kuramın en değerli ve en yaratıcı kavramlarından 
biri olmasının yanısıra, belki de en belirsiz ve en tartışmalı kavramlarından 
biridir de. Narsisizmin insan ruhsallığında tam olarak neye tekabül ettiğini 
belirlemek, narsisistik olanı olmayandan ayırt etme zaman zaman oldukça 
güçleşmektedir. 

Kavramın temsil ettiği gerçekliğe ilişkin söz konusu belirsizlik geniş 
hacimli literatüre göz atıldığında kolayca fark edilir: Örneğin nesnesiz evre 
de narsisistiktir, nesne ile özdeşleşme de; süblimasyon da bir yanıyla nar- 
sisistik bir süreçtir, psikotik regresyon da; insan ilişkilerinden kaçan şizo- 
id de narsisistiktir, yalnızlığa tahammül edemeyen sosyallik düşkünü biri 
de; heteroseksüel “çapkın” bir erkek de narsisistik olarak değerlendirilir, 
eşcinsel bir erkek de; “dünyevi” heveslerinden geçip “öbür dünya”ya ya- 
tırım yapmış bir sofu da narsisistiktir, dünya zevklerine kendini kaptırmış 
bir hedonist de; her koşulda özgürlüğüne titizlenen bireyci de narsisistik 
sayılır, nesneyle kaynaşma peşinde koşan bir hayat tedirgini de ve dahası 
hayata tutunmak için uygarlık inşa eden tüm bir insan soyu da narsisistik 
bir uğraş içinde görünür. 


132 


100. Sayı: “Yakalanan Zaman” 


Kavramın bu denli genelleşmiş ve bollaşmış kullanımı, bir yanıyla, 
onun, insan ruhunu temelden kuşatan, kapsayıcı bir gerçekliğe işaret et- 
mesiyle ilişkilidir. Gerçekten de narsisizmin insan ruhsallığındaki hemen 
her şeyle bir biçimde ilişkili olduğu söylenebilir. Nitekim Andreas-Salo- 
me şöyle yazar (1964): “Narsisizm, deneyimimizin tüm katmanlarına, söz 
konusu katmanlardan bağımsız olarak eşlik eder. Bir başka deyişle, narsi- 
sizm yaşamın aşılması gereken olgunlaşmamış bir aşamasından ibaret de- 
gil, bilakis tüm hayatın sürekli yenilenen bir refakatçisidir.” Ancak gene de 
neredeyse tüm ruhsal fenomenlerin narsisizm kavramı ile nitelendirilmesi 
de, kabul etmek gerekir ki, kavramın ayırt edici ve açıklayıcı gücünü ciddi 
ölçüde zayıflatmaktadır; zira metodolojik olarak bir kavram belirli olguları 
diğer olgulardan ayırt ettiği oranda anlamlı ve açıklayıcı güce sahip olur. 

Narsisizm kavramı, en temelde insanın kendisinden, hayatından ve bu 
dünyadaki varoluşundan haz veya acı duymasıyla ilintilidir. Eğer varolu- 
şumuz, varlığımızın hayatla teması temelde haz üretiyorsa, benliğimizle 
dünyamız arasında nispeten bir uyum ve örtüşmeden söz edebiliriz. Bu 
durum, sağlıklı narsisizmin temelidir. Öte“yandan, varoluşun acı verecek 
tarzda yaşantılanması, benliğimizle dünyamız arasında bir tür uyuşmazlık, 
bir ârıza olduğuna işaret eder. Narsisizmin bu biçimde kavramsallaştırı!- 
ması, onu dar bir tanı kategorisinin ötesine; dünyayla ilişkimizi saptayan, 
genel insanlık haline ait bir kavram düzeyine yükseltir. Nitekim Kernberg 
(1975), narsisistik kişiliğin klinik incelenmesinin, kişinin kendisiyle ve 
onu kuşatan insani ve cansız nesneler dünyasıyla ilişkisinin incelenmesi 
olduğunu vurgular. 

Yukarıda bahsettiğim —deyim yerindeyse— varoluşsal acının ortaya çık- 
tığı gelişim düzeyi, niteliği, şiddeti, savunmalar aracılığıyla işlenme tarzı 
psikopatolojinin niteliğini ve rengini belirler. Narsisistik psikopatolojinin 
kendine has gelişim dinamiği içinde kişi, oluşturduğu fantastik omnipotent 
imgeyle özdeşleşmek veya onun parçası haline gelmek suretiyle yaşamın 
ıstırabına karşı dokunulmazlık kazanmayı amaçlar. İnsanoğlunun doğal ve 
toplumsal güçler karşısındaki acizliğinden kaynağını alan ve ruhsal ger- 
çekliğinde çok önemli bir yer tutan bu fantastik yapılanma narsisistik kişi- 
lik bozukluğunda merkezi dinamiktir. 

İnsanların kendileriyle ve dünyalarıyla ilişkilerinin giderek daha arıza- 
lı bir hal aldığı günümüzde narsisizm, ruhsal sağlığı ve tüm psikopatoloji 
yelpazesini ve giderek insan doğasını anlamada sıkça başvurulan temel bir 
kavram haline gelmiştir. 


“Narsisizm ya da Ruhsallığın Ontolojisi”, 
Sayı: 56, Psikanaliz Dersleri, Şubat, Mart, Nisan 2011, s. 55-56. 
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Bella Habip 


Bir psikanaliz tedavisinin temel amaçlarından biri analizanın bir zamanlar 
sahip olduğu ama bir sebepten kaybettiği yaşama sevincini yeniden elde 
etmesi olabilir. Tabii bu, analizanın kaybettiği bir şeyi yeniden bulması 
anlamına gelmez, kaldı ki her psikanaliz tedavisi kaybetmeyi de kabul- 
lendirici, yas çalışmasını da içeren bir deneyimdir, en azından öyle olması 
arzu edilir. Burada söz konusu olan Winnicott'ın deyimiyle “yaratıcı bir 
yaşam”a kavuşmaktır, yaşamın yaşamaya değer olup olmadığına yönelik 
-soruya verilen olumlu yanıttır. Winnicott'ın yaşamdaki yaratıcılık düşün- 
cesi, öznenin dış gerçeklere uyum sağlamasından çok bu gerçekleri dönü- 
ştürme potansiyelini içerir. 

Yaratıcı bir yaşamı, sanatsal bir yaratıcılıktan ayrı bir yere yerleştiren 
Winnicott'ın yapıtı psikanalizde tedavi kavramının da yeniden sorgulan- 
masına yol açmıştır. Yaratıcı bir yaşam öznenin kendisini ve ilişkide bu- 
lunduğu nesneleri gerçek hissetmesidir. Winnicott bir gerçek kendilik bir 
de düzmece kendilikten söz eder. Psikanaliz tedavisi gerçek kendiliğin 
kendisini ifade etmesini hedefler ve bunun koşullarını sağlar. Örneğin 
Winnicott'ın tedavi süreci içinde gerilemeye önem vermesi ve analizanın 
bağımlılık duygusunu ön plana çıkarması bu gerçek kendiliğin ifade bul- 
masını sağlamak içindir. 

Yaratıcılığı ve bu yaratıcılığın temelindeki hakikilik duygusunu ve ken- 
diliğindenliği (spontanéité) yapıtının merkezine alan Winnicott'ın çalış- 
masının bütünü ele alındığında, üstü örtülü bir bakış açısının varlığından 
söz edilebilir. Bu bakış açısının adını özgürlük arayışı koydum. Özgürlük 
Arayışı paradigmasını, Winnicott'ın yapıtını bir okuma ve düşünme biçimi 
olarak öneriyorum. 


“Özgürlük Arayışına Adanmış Psikanalitik Bir Yaşam 
Donald Woods Winnicott (1896-1971): Düşüncesi ve Pratiği”, 
Sayı: 56, Psikanaliz Dersleri, Şubat, Mart, Nisan 2011, s. 197-198. 


Uğur Kömeçoğlu 


Türkiye bugün gelinen noktada birçok bölgesi itibarıyla, merkezle bütün- 
leşme süreçlerini —bazen sıkı bazen esnek, bazen de eşitsiz bağlarla kurul- 


134 


100. Sayı: “Yakalanan Zaman” 


muş olsa da- farklı derecelerde gerçekleştirmiş; ve hattâ Türkiye'de eko- 
nomik alanda çevresel güçlerin istihdama katkısı merkezi güçlerden daha 
yüksek oranlara ulaşmış; siyasi yaşamdaki tüm başarı ve başarısızlık öykü- 
leriyle beraber merkez-çevre (centfer-periphery) ikiliği büyük ölçüde aşıl- 
mış ve siyaset biliminin meşhur bir anahtarı gibi kabul edilen bu ilişki, 
bugün çok anlamlı bir analiz enstrümanı olmaktan çıkmıştır. Buna rağmen, 
Doğu ve Güneydoğu bağlamında, ulusal güçlerle yerel güçler arasındaki 
merkez-taşra ikiliği aşılabilmiş değildir. Tarihsel süreçte çevresel bir güç 
olarak ortaya çıkan Kürt etnisitesinin merkezle yaşadığı gerilim periyo- 
dunda, dışa doğru atılan adımlar çeşitli nedenlerle merkezle buluşma veya 
bütünleşme sonucuna doğru ilerleyememiş ve 1980'li yılların ortasından 
beri şiddete dayalı bir çatışma ortamı süregelmiş, aşılamayan bu ikilik 
daha da derinleşmiştir. Bugün çatışma tam anlamıyla sona ermiş olmasa da 
şiddete dayalı mücadelenin her iki taraf nezdinde terk edilmesi gerektiğine 
ilişkin bir demokrasi söylemi kamusal tartışmalarda ortaya çıkmıştır. Bu 
nedenle, çatışma sonrasında nasıl bir toplumsallığın inşa edileceği önemli 
bir gündem maddesine dönüşmektedir. 

Yeni bir toplumsallığı inşa etme sürecinde demokratikleşme son dere- 
ce kritik bir aşamadır. Çatışma ve şiddet ortamından çıkış yeni bir sosyal 
sürece yol açacaktır. Ancak bu süreçte, demokratikleşme kavramından ne 
kast edildiği geniş toplum kesimleri tarafından tartışılmalıdır. Çatışmanın 
her iki tarafının yalnızca formel bir demokrasi dili kullanması, sorunla- 
rın çözümünde tek başına yeterli olmayacak, barışın tesis edilmesinde çok 
sayıda toplumsal işlevi birarada taşıyamayacak ve politik süreç fazlasıyla 
ısınacaktır. Demokrasi, Güneydoğu bağlamında yerel ve ulusalın bir sen- 
tezini içermelidir. Demokrasi sadece evrenselci bir proje değil, yerele özgü 
bir toplumsal uzlaşma biçiminde algılanmalıdır. Sadece formel veya pro- 
sedürel hattâ seçkinci etiğe dayalı bir demokrasi yaklaşımı yetersiz kala- 
caktır. Bu yaklaşım toplumsal aktörlerin yerel ve genel seçimlerde seçme 
ve seçilme özgürlüğünü kısıt olmaksızın kullanabilmelerini garanti altı- 
na almaktadır. Tartışılmakta olan seçim barajının kaldırılması da aslında 
resmi bir demokrasi yaklaşımının içinden çıkmaktadır. Toplumsal uzlaşma 
biçimindeki demokrasi yaklaşımı ise, daha çok toplum-devlet ilişkisinin 
yeniden tanımlanmasına bağlıdır ve hem sosyal hem ekonomik süreçleri 
içermektedir. Toplumsal ve politik alanlar arasındaki ilişkinin yeniden kur- 
gulanmasını gerekli kılar. 

Güneydoğu Anadolu bölgesinde, toplumun dışsallığına ilişkin bir ol- 
gunun “varlığını” sorgulamak gerekir. Kurumlar, dışsal biçimde, insanın 
benliğine uzaklaştırılmış, kendi kendini düzenleyen mekanizmalar gibi 
görülmemelidir. Bu mekanik yaklaşım, katı bir işlevselciliğe uygun alanlar 
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açmaktadır. Bölgedeki kurumları sarıp sarmalaması gereken ya da onlara 
nüfuz etmesi gereken insancıl savlar genellikle gözden kaçmaktadır. Ya- 
pılar âdeta insandan soyutlanmakta ve toplumsal yorumculuğa ilişkin bir 
duyarlılık önemsiz kalmaktadır. Çatışmanın her iki tarafı da bu soyutlama 
girişiminden —elbette farklı biçimlerde gerçekleşen soyutlamalardan— uzak 
değildir. 

Kürt sorununu incelerken, insanların toplumsal taleplerini dile getire- 
bileceği bir kamusal alan kavramını analiz enstrümanı gibi kullanan yak- 
laşımlar geliştirmek ve merkez-çevre ikiliğini mutlak bir ikilik olarak gör- 
mekten vazgeçmek gerekir. Çünkü merkez-çevre ikiliği ulusal güçlerle ye- 
rel güçler arasındaki gerilimi gösterme çabasında başarılı olmakla birlikte 
çoklu özgürlük taleplerini durağan ikiye bölünmüşlükler içinde toplayarak, 
farklılık potansiyellerini değişmesi zor bir ikili karşıtlığa indirgemektedir. 
Hannah Arendt “insanın kendini özel alandan ayrışmış bir kamusal alan 
içinde gerçekleştireceğini düşünerek, özgürlüğü siyasi bir tema biçiminde 
değerlendirmiş... Özgürlüğün yer alması gereken özgün alan olarak, insa- 
ni ilişkiler alanı gibi kabul ettiği ve siyasi alanla eşitlediği “kamusal alanı” 
göstermiştir”. 


“Kürt Sorunu ve Çatışma Sonrası Toplum: Ulusal Güçlerle Yerel Güçler 
Arasındaki Gerilim, Diyalogcu Kamusal Alan ve Demokratikleşme”, 
Sayı: 57, Türk Liberalizminin Eleştirisi, Mayıs, Haziran, Temmuz 2011, s. 65-67. 


Süleyman Seyfi Öğün 


Eğer ideolojileri üreten, devrimcilik yapan burjuvalarsa, muhafazakârlar 
kimdir? Muhafazakârlık belki aristokrasi-burjuvazi geriliminden türedi. 
Ama ana akım muhafazakârlık, gene burjuva kültüründe pişirilmiştir. Bu- 
rada şaşırtıcı olan karşıtlık içinde gördüğümüz iki kavramın-devrimcilik 
ve muhafazakârlık —sınıfsal— kültürel bir sürekliliğin içinde görüntü ver- 
mesidir. Eğer devrimcilik bir burjuva düşüncesi ve eylemi ise, ona tepki 
olarak doğan muhafazakârlık da bir o kadar burjuva temellidir. “D'evrimi 
büyük harfle yazan burjuvaların sol eliyse, “G'eleneği büyük harfle yazan 
sağ elidir. İlkinin titrek, diğerinin daha sağlam yazılması durumu değiştir- 
miyor. 
Kültürel kodlara dikkat eden bir değerlendirme, çatışan iki kültürün ne- 
rede bütünlük gösterdiklerini ve hangi noktalarda birbirlerine dönüştüğünü 
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de hesap edebilme imkânını sunmaktadır. O zaman soru, muhafazakârlıkla 
devrimciliğin serencamını birlikte okutabilecek paydaları yakalamak ile 
ilişkili olsa gerekir. 

Devrimcilik bir tür burjuva entelektüalizminin ifadesidir. Bu durum 
burjuva dünyayı bütünüyle ve bizatihi olarak devrimci kılmaz. Devrimci 
burjuvalar daha çok kozmopolit şehirlerin entelektüel mahfelerinde arz-ı 
endam eden, yazılı-basılı kültürün desteğini alan okuryazar adamlardır. 
Devrimcilik, Bauman''ın orijinal kültürel koordinatlarını yasa koyma tari- 
hinde gördüğü ve fakat onun aşırılaştırılmış bir formunu oluşturan “tarih 
yapma” ya da “tarih kurma” iddiasıyla alâkalıdır. 

Burjuva kültür tarihlerinin, mekân olarak şehirleri tutan, zanaatkârlığın 
ihyası ve pekişmesiyle başlayıp, sanayi kapitalizmine uzanan süreçlerde 
dinamik bir gelişme gösteren bir dizi mesleki ağın yapılanmasında somut- 
laşmıştır. İçinde burjuvaların cirit attığı bu modern mesleki yapılanmalar- 
da, devrimciliğe evrilecek olan bir burjuva entelektüalizminin yeşerdiği ve 
onun sözü edilen kültürel dokunun en mutantan tarafını verdiği de aşikâr- 
dır. Bu tantana o kadar etkilidir ki, burjuva dünyanın bütününü resmettiği 
sanılabilir. Oysa sözü edilen entelektüalizm, kültürel dokunun çok yüzeyel 
ya da marjinal bir kısmını oluşturmaktadır. Merkezden taşraya açılan daha 
derin dokularda devrimci entelektüel damıtımlardan alabildiğine hoşnut- 
suz bir burjuva duruşu ve bakışı şekillenmektedir. Bu hoşnutsuz burjuva 
hislerin “mühendislik” mesleğine özgü bir kültürlenmede çok çarpıcı bir 
şekilde disipline olduğu ve temsil edildiğini rahatlıkla ileri sürebiliriz. Bir 
bakıma ana akım burjuva kültürünün veya dünya görüşünün odağını oluş- 
turan işte bu mühendis ruhtur. 

İçinde burjuvaların cirit attığı modern meslekler ağı, bu meslekleri 
yürüten zümrelerde çok önemli başarılar elde etmiştir. Hattâ bu başarılar, 
özellikle de yapılan işin etki derecesinin hesaplanmasında ortaya çıkan, 
çoğu kez beklenenin de ötesindeki başarılardır. Bunun sonucunda inisiyatif 
alma, risk yüklenme cesareti ve nihayet özerk bir meslek ahlâkı geliştirme 
kapasitesinin de geliştiğini biliyoruz. Ama bu madalyonun olumlu yüzü- 
dür. Madalyonun olumsuz yüzünde, mesleki deformasyonlar olarak tanım- 
lanan ego-şişmeleri görülür. 

Mesleki bir deformasyon olarak ego-şişmeleri mühendislik mesleğin- 
de özellikle görülebilir. Onların doğaya müdahalede elde etmiş oldukla- 
rı somuttaki başarıları, insanlık durumlarına müdahale etmede ve siyasal 
düzeyde tekrarlama iştihasını doğurmuştur. (Jön Türk hareketinde Ahmed 
Rıza Bey'in ziraat mühendisliğinden toplumsal mühendisliğe soyunması 
bunun bir örneğidir). Bu durum, burjuva mühendisliğinin, yasa koyuculu- 
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ğun öteden beri tekelinde tuttuğu hayatı belirleme iddiasına ortak olması 
sonucunu doğurmuştur. 

Burjuva dünya tek dereceli ya da standart bir dünya değildir. Dolayı- 
sıyla burjuva devrimci entelektüalizminin etkileri burjuva dünyanın farklı 
katmanlarına çarptıkça coşku ve destek yerini soğukluğa ve karşı çıkışlara 
bırakacaktır. Buradaki çelişki siyasal-toplumsal mühendisliğin eylemeleri- 
nin bizzat mühendisliğin başarıları üzerinden dünyayı dönüştürme firsat- 
larını akamete uğratan aykırı bir tecrübe olarak anlaşılmasıdır. Mühendis 
burjuva zihniyeti, insanlık durumlarına müdahalede cari olan ve siyasal 
mahiyetli tarzlara ağır eleştiriler göndermektedir. Muhafazakâr mühen- 
dis Auguste Comte'un yaptığı tam da budur. (Onun müridi Ahmed Rıza 
Bey'inki de elbette bunu izleyecektir). 

Comte mealen, devrimci siyasal mühendisliğin, “statik” hesaplamala- 
rın inkârına giden eksik, abartılı ve yanlış bir “dinamik” hesaplama oldu- 
gunu söylüyordu. Statik hesaplamaların yapılamadığı bir yapının çökme- 
si ve herkesin altında kalması kaçınılmazdı. Comte'a göre artık kaderin 
ağlarını ören mühendisliktir. Ama tehlike bir bakıma içeriden gelmekteydi. 
Ancak siyasal içeriği boşaltılarak “toplumlaştırılmış” ve statik hesapları 
(gelenek, ortak değerler, ölçülülük ahlâkı vb.) doğru yapılmış bir kolektif. 
örgütlenmeyle dinamik hesap geliştirme yeteneği kazanabilirdi. Çok seç- 
kin örneklere sahip olduğunu düşündüğüm muhafazakâr edebiyat ve onun 
güzellemeleri işte bu statik hesaplamalara yapılmış methiyeler ya da gü- 
zellemelerdir. 

Modern Türkiye'de muhafazakârlığın anlaşılması, en zekilerinin İTÜ, 
en duygusallarının ise Edebiyat, Tarih ve de bir kısım Sosyoloji şubelerin- 
de okumaya geldiği; Nakşi büyüklerinin evleri, Marmara-Küllük kahveleri 
ve Anadolu şehirlerinin adını taşıyan öğrenci yurtları arasında mekik do- 
kuyan taşralı gençlerin kültürel serencamının anlaşılmasına bağlıdır. 

Mühendislik hesapları siyasal okumanın konusu haline getirmeyi 
men eden, onu ancak maddi kalkınma ve refah elde etmenin aracı olarak 
toplumsalda sınırlamak kaygısıdır muhafazakârlık. Muhafazakârlık, bur- 
juva siyasal radikalizminde aşırılaştırılarak yorumlanan mühendislik dün- 
ya görüşünün, daha alt katmanları (büyük şehirlerden taşraya doğru) içine 
alacak şekilde burjuva dünyanın ana akım kültürel turnusolunda yapılmış 
sağlamasıdır. 

Bu sağlama, temelde çok yanlış olmasa da bir endişe ya da korkunun 
üzerine bina edilir. Endişe düzeyinde kalması sıkıntı doğurmayacak ve 
kültürel çeşitliliğin içinde bazı tecrübelerin sonuçlarının öngörülmesinde 
uyarıcı olabilecektir. Ama endişeler büyü(tülü)r, korkulara dönüş(türül)- 
ürse; muhafazakâr sendromun yaratacağı sıkıntı da büyüyecektir. Yabancı 
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düşmanlığı tarzı sosyopatolojiler yaygınlaşacaktır. Burada muhafazakâr 
sendrom militarizmle biten katı devletçi formlar ve tonlar kazanabilir. Öte 
yandan muhafazakârlık, bu gerilimler üzerinden, karşıtında reddettiği süre- 
ce mahküm olur; siyasallaşır. Bu siyasallaşmanın, sicili, yer yer, reddettiği 
siyasal devrimciliğe rahmet okutan “sağcılık”tan başka bir şey değildir. 


“Lümpen Muhafazakârlık Üzerine”, 
Sayı: 58, Türk Muhafazakârlığının Eleştirisi, 
Ağustos, Eylül, Ekim 2011, s. 16-18. 


Oya Baydar 


Türkiye'de sosyalizm sözcüğünün duyulması, bu kavramın gündeme 
gelmesi, 19. yüzyılın son yıllarına kadar geriye götürülebilir. 11. Meşru- 
tiyetten (1908) itibaren Rumeli'den, Selanik'ten başlayarak İstanbul'a 
yayılan işçi hareketleri, Osmanlı Meclisi Mebusanı'ndaki Ermeni (Taş- 
nak) mebuslar, kendisini Osmanlı sosyalisti olarak tanımlayıp onlar adına 
söz söylediğini ifade eden Vlahov Efendi, Sosyalist Hilmi diye de bilinen 
Hüseyin Hilmi'nin Osmanlı Sosyalist Fırkası (1910), Türkiye Sosyalist 
Fırkası (1919), Sosyal Demokrat Fırkası (1918), İstanbul Aydınlık çevresi, 
İşçi Çiftçi Sosyalist Fırkası vb... ve bu yapılanmalar çevresindeki çeşitli 
yayınlar, dergiler, grevler, işçi hareketleri; Türkiye Komünist Fırkası'nın 
1920 Eylül'ünde Bakü'de Mustafa Suphi başkanlığında kuruluşuna kadar 
da sol ve sosyalist fikirlere yabancı olunmadığını gösterir. 1919-1923 ara- 
sının fevkalâde karışık ve karmaşık ortamında Enver Paşa'nın ve dağılmış 
İttihatçıların Bolşeviklere yakınlaşma, Sovyet Rusyası'ndan yararlanma 
amaçlı bir dizi çabası, örgütlenmesi, yayın faaliyetleri de unutulmamalı- 
dır. Çoğunluğu Ermeni gayrimüslim sosyalistlerin ve Avrupa ile ilişkiye 
girmiş Osmanlı aydınlarının etkisindeki Osmanlı solunun bir gelenek ya- 
rattığını söylemek güç olsa da bir fikri farkındalık yarattığı söylenebilir. 

Türkiye solunun sonraki gelişme ve ayrışma çizgisini belirleyecek iki 
kaynak (iki tarihsel- toplumsal-düşünsel ortam da diyebiliriz), içerde Türk 
ulus devletinin ve Türkiye Cumhuriyeti'nin kuruluş süreci, dışarda 1917 
Ekim devrimidir. Türkiye'de sol/sosyalizm, başlangıçta bu iki prafikten 
çıkmıştır. 

Türk solunun iç kaynağı, İttihatçılıkla başlayıp Kurtuluş Savaşı ve Cum- 
huriyet”in kuruluşuyla süren Türk ulus-devletinin inşaı ve pekiştirilmesi 
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sürecidir. İttihat ve Terakki hareketi ile, onun devamı olan Kemalist Cum- 
huriyet'in hedefi, sınıfsal yapısı, ideolojik temelleri, yüklendiği “kur- 
tarıcılık” misyonu aynıdır: Dağılan, çöken İmparatorluğun kalıntıları üze- 
rinde Müslüman Türk unsurlara dayalı Türk ulus-devletini kurmak; bu 
amaçla Anadolu'yu Türkleştirmek, yani ulus devlete gerekli ulusu oluştur- 
mak. Klasik modelde ulus-devletin kurucusu ve öncüsü olması gereken 
ulusal burjuvazinin yokluğunda, bir yandan gayrimüslim servet ve serma- 
yenin Müslüman Türk unsurlara aktarımının sağlanması, öte yandan devlet 
kapitalizmi yoluyla (Müslüman) Türk burjuvazisini yaratmak, güçlendir- 
mek... 

Türk ulus-devletinin kuruluşu aynı zamanda geç kalmış bir modernleş- 
me ve kalkınma projesidir. Hedef muasır medeniyet seviyesine ulaşmak, 
başka türlü söylenecek olursa Batı modelinde çağdaş bir toplum kurmaktır. 
Tarihe ve toplumsal yapıya meydan okuyan böyle dev bir toplumsal mü- 
hendislik projesinin yürütücüsü olan, çoğu İttihatçı gelenekten çıkmış as- 
ker-sivil bürokratlar, Mustafa Kemal'in damgasını vuracağı projenin hem 
sahibi, hem efendisi, hem de koruyucuları olarak devlet kadrolarını oluş- 
turmuşlar; burjuva devriminin taşıyıcısı sınıfların yeterince oluşmadığı, 
olgunlaşmadığı bir tarihsel-toplumsal ortamda bürokratik oligarşinin ikti- 
darını kurmuşlardır. Bir ayağı kalkınma olan Türk ulus-devleti projesinin 
diğer ayağı özellikle Mustafa Kemal'de ifadesini bulan pozitivist moder- 
nist düşünce üzerine kurulu medeniyet (uygarlık) anlayışıdır. Yeterince 
aydınlanmamış, uygarlaşamamış, pozitivizmden nasibini almamış, din ve 
inanç dünyasının etkisindeki bir toplum aydınlanacak, laikleşecek, Batı 
modelinde medenileşecektir. 

Türkiye sosyalizminin dış kaynağı 1917 Bolşevik devrimidir. Marksiz- 
min Leninist yorum ve uygulama pratiği, bütün dünyayı sarstığı gibi Tür- 
kiye'yi de etkilemiştir. Çarlık Rusyası”nda mağdurların tarihin intikamını 
almak için ayaklandıkları, “proletarya”nın zincirlerini kırdığı, sermaye dü- 
zeninin ezilenlerin balyozuyla yıkıldığı, baskısız sömürüsüz yeni bir âlem 
umudu ve heyecanının dünyayı sardığı günlerdir. 1840'ların ortalarında 
Marx'ın Avrupa'nın üstünde dolaştığını söylediği hayalet 1917'de diril- 
miş, eski dünyanın üstüne heyula gibi çökmüştür. 

Ekim Devrimi Türkiye sosyalizmine Leninizm (sonraları Stalinizm) 
olarak yansımıştır. Enternasyonalizm, emek sermaye çelişkisinin devrimci 
çözümü, işçi-emekçi sınıfların çelik çekirdekli Leninist partisinin öncülü- 
günde sermaye düzeninin ve burjuvazinin gerektiğinde zor ve şiddetle 
tasfiyesi (ki her zaman gerekmiştir), devrimi korumak ve ilerletmek için 
proletarya diktatörlüğü; ve de konumuz bakımından özel önem taşıyan 
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antiemperyalist ulusal cephe ve blok siyaseti, Türkiyeli sosyalistlerin etki- 
lendikleri ve esinlendikleri modeldir. 

Türkiye Komünist Fırkası'nın 1920 Eylülü'nde toplanan Doğu Halkla- 
rı Kurultayı günlerinde Bakü'de kuruluşu, Lenin'in Batı ülkelerinde dev- 
rimden umudu kesip dünya devriminin merkezinin emperyalist ülkelerden 
Doğu'ya, sömürge ülkelere kaydığı tespitini yaptığı 1920 sonbaharına 
rastlar. Bakü'de toplanan Doğu Halkları Kurultayı'nda, ulusal güçlerin ön- 
cülüğündeki ulusal kurtuluşçu hareketlerin devrimin kaldıracı olacağının 
Komintern stratejisi olarak benimsenmesi ve Komintem”e bağlı komünist 
partilerin Doğu'nun antiemperyalist ulusal güçleriyle ortak mücadele et- 
mesi kararı Türk solunun sonraki seyrini belirleyecektir. Sonraları, Türk 
solunda emperyalizme karşı mücadelenin ve ulusal bağımsızlıkçı hareket- 
lerin sosyalizme eşitlenmesi ve ulusalcılık atfedilen güçlerle (ordu) ittifak 
anlayışı, gerekçesini bu stratejide bulacaktır. 

Türkiye'de sosyalizmin içinde doğup biçimlenmeye başladığı bu 
dönemde iç etkilerle (başlıca: ulusal kurtuluşçuluk, ulusçuluk, kalkınmacı- 
lık, pozitivist modernleşme) dış etki (1917 Bolşevik devrimi ve komüniz- 
min kuruluş adımları) kimi zaman iki farklı mecrada aksa da, 1920”lerde, 
hattâ 30'larda ana çizgileriyle örtüşür. Ulusal kurtuluşçuluk, antiemper- 
yalizm, modernist kalkınmacılık, devletçilik, aydınlanmacılık, devrimci 
adımların halk için, halk adına (çoğu zaman halka rağmen) iktidarı ve dev- 
leti ele geçirmiş elitler tarafından gerçekleştirilmesi, parti-devlet birliği, 
tek partili otoriter yönetim, vb. Ekim Devrimi sonrası Sovyet Rusya ile 
Kemalist Cumhuriyetin hem teorik hem de pratikte çakışan, örtüşen yan- 
larıdır. Her iki tarihsel deneyim de “modermleşme-kalkınma” hedefinde 
buluştuğu gibi modemleşme ve kalkınmanın devrimci kadroların otoriter 
devleti eliyle gerçekleştirilmesi zorunluluğunda da birleşmektedir. 

Bu örtüşmelere karşılık, sınıf mücadelesi, işçi sınıfı öncülüğü, emek- 
sermaye çelişkisinin devrimle çözülmesi, üretim araçlarının özel mülkiye- 
tinin ilgası, kolektivizm, enternasyonalizmin en azından ilke ve tahayyül 
olarak varlığı, halklara özgürlük ve kendi kaderlerini tayin hakkı, milli- 
yetçiliğin (II. Dünya Savaşı koşullarında ve öncesindeki Stalinist uygu- 
lamalar bir yana) ilkesel olarak reddi, doğuş ve ilk gelişme dönemlerinde 
Türkiye sosyalizmini etkileyen iki model arasındaki ciddi farklar olarak 
kaydedilmelidir. Sınıf mücadelesini reddeden, reddetmekle kalmayıp en 
küçük belirtisini gördüğünde ağır baskıyla ezen Kemalist rejimin slo- 
ganı “imtiyazsız sınıfsız kaynaşmış kitle” olduğumuzdur. Farklı etnisite 
ve kültürlerin Sünni Türk kimliği içinde asimile edilmesi, (asimile olma- 
yanların tedibi ve tenkili), muasır medeniyet seviyesine ulaşma ülküsü 
olarak formüle edilen modernleşmenin kitlelerin inançları, gelenekleri ve 
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tarihlerinin yok edilmesi olarak kavranıp zorlanması, sosyalizmin amacı 
ve özüyle dramatik şekilde çatışan fikriyat ve uygulamalardır. 

Özetle söylenecek olursa Türkiye sosyalizmi başlangıçtan itibaren bir 
yanda Leninist öte yanda Kemalist kuruluş projelerinin kavşak noktasında 
kalmıştır. Düşünce ve tahayyül dünyaları, ufukları ve hedefleri açısından 
farklı bu iki modelin, modernleşme (çağdaşlaşma), kalkınma, köktenci 
kültürel değişim uygulamaları açısından birer toplumsal mühendislik pro- 
jesi olarak benzerlik gösterdiklerine işaret ederken, 19. yüzyılın son çey- 
reği, 20. yüzyıl başlarında Almanya'dan Japonya'ya kadar benzer modern- 
leşme projelerinin gündemde olduğunu hatırlamak yerinde olur. 

Türk sosyalizminin, özellikle de 1920'lerde, 30'larda Kemalist çizgiye 
yakınlaşmasının ve ondan edindiği ulusal motiflerin zaman zaman güç ka- 
zanmasının temelinde Komintern'in ulusal kurtuluşçu hareketlerin destek- 
lenmesi stratejisi; iki toplumsal projenin yukarda değinilen çakışma nok- 
talar; Cumhuriyet'in kurucu ideolojisi Kemalizmin toplumdaki ideolojik 
üstünlüğü; ayrıca da sosyalist-komünist düşünce ve hareketler üzerindeki 
ağır baskılar vardır. 

TKP'nin kuruluşunun üstünden beş ay geçmeden, Komintern kararı 
uyarınca Mustafa Kemal'le yazışarak Anadolu hareketine destek için Tür- 
kiye'ye gelen Mustafa Suphi ve on beş arkadaşını ölüme gönderen, komü- 
nistler üzerinde her dönem ağır baskılar uygulayan Kemalist rejime desteği 
sürdüren Türkiyeli komünistler; İstiklâl Mahkemeleri, Kürt isyanları, Der- 
sim olayları sırasında devletin yanında yer alacak, bu olayları feodal güç- 
lerin, ağaların, şeyhlerin karşı devrimci kalkışımı olarak değerlendirecek, 
tek parti yönetimini zorlamayacak; 1930'larda da, Parti'nin ve sosyalist/ 
komünist kadroların bir bölümü Kadro hareketini oluşturup komünist par- 
tisinden koparak Kemalizmin sol teorisyenliğini benimseyecektir. 

Türkiye'de solun evrimindeki eşiklerden biri olan 1960'lar sonrasında, 
ulusalcı solla sosyalist sol arasında belirginleşen ideolojik çatışma ve ayrış- 
ma, 1920lere giden bu geçmişin uzantısıdır. Bir başka deyişle Kemalist 
devrimin antiemperyalist, ulusal bağımsızlıkçı hattını, asker-sivil bürok- 
ratik kadroların (zinde güçlerin) devrimci öncülüğünü, devletçi modemist 
kalkınmacılığı öne çıkaran Milli Demokratik Devrim çizgisi bir yanda; 
ulusal bağımsızlıkçılığa ve modernist kalkınmacılığa itirazı olmadan, bur- 
juva demokratik devrimin büyük ölçüde tamamlandığı savıyla işçi-emekçi 
sınıflar öncülüğünde sosyalist devrimi hedef alan sosyalist devrim çizgisi 
öte yanda, Türkiye sosyalizminin iki ana akımı olarak 60'lar sonrasında 
çatışarak yan yana yürüyeceklerdir. 


“Türkiye Solu Üzerine (Öz)Eleştirel Notlar”, 
Sayı: 59, Türk Sosyalizminin Eleştirisi, Kasım, Aralık, Ocak 2011-12, s. 14-17. 
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Daisetsu Teitarö Suzuki 


Zen aydınlanma eğitimidir. Aydınlanma azat olma, azat olma ise özgürlük- 
tür. Bu günlerde siyasi özgürlük, ekonomik özgürlük gibi farklı farklı öz- 
gürlüklerden bahsediyoruz. Fakat bunların hiçbiri hakiki değildir. Göre- 
celik düzleminde oldukları sürece üstünkörü andığımız bu “özgürlükler” 
hakikaten özgürlük olmaktan uzaktırlar. Hakiki özgürlük aydınlanmanın 
neticesidir. Aydınlanmaya ermiş kişi, hangi durumda bulunursa bulunsun 
iç yaşamında her zaman özgür olacaktır; çünkü iç yaşam kendi çizgisinde 
gider. Zen kendine güvenme (jiyū) ve kendince var olma (Jizai) dinidir. 

Buddhizmi nasıl ayırırsak ayıralım (Hinayâna-Mahâyâna, özgüç- 
ötegüç, Kutsal Yol-Pak Diyar), bütün Buddhist okulların öğretilerinde 
“aydınlanma” merkezi bir yer tutar. Zira Buddha'nın tüm öğretisi 2500 sene 
önce Kuzey Hindistan'da yaşadığı aydınlanma tecrübesine dayanmaktadır. 
Bu yüzden her Buddhist”in bu dünyada уа da gelecek hayatlarından birin- 
de aydınlanmayı tecrübe etmesi beklenir. Halihazırda gerçekleşmiş olsun 
ya da Ыг an bir yerde bir şekilde gerçekleşecek olsun, aydınlanma olmadan 
Buddhizm de olmaz. Zen buna istisna değildir. Hattâ aydınlanmaya ya da 
satoriye en çok önem veren okulun Zen olduğunu söyleyebiliriz. 

Satoriye ermek için Zen bize söylemde ve eylemde olmak üzere iki ana 
yol sunar. Öncelikle şunu belirtelim: Zen'in söylemciliği onun belirgin bir 
özelliği olmakla beraber dil felsefesi ya da diyalektikten tamamen farklı 
olduğundan belki “söylemcilik” tabirini kullanmak yanlış olabilir. Gene de 
hepimizin bildiği gibi biz insanlar dil olmadan yaşayamayız; çünkü varlı- 
ğını ancak bir grup içerisinde sürdürebilecek Ыг doğamız var. Sevgi insan- 
lığın özüdür ve insan kendini verebileceği bir şey arar. Karşılıklı sevginin 
var olduğu bir hayat sürebilmek için insanlar beraber yaşamak zorundadır- 
lar. Sevginin ifadesi için bir iletişim aracına ihtiyaç vardır. Dil budur. Zen 
de insani tecrübelerin en önemlilerinden olduğu için kişi bunu başkalarına 
ve kendine ifade edebilmek için dile başvurmalıdır. Yalnız Zen söylemci- 
liğinin dilbilimin tüm kurallarını çiğneyen, kendine has özellikleri vardır. 
Zen'de tecrübe ve ifade birdir. Zen söylemciliği en somut deneyimleri dile 
getirir. 

Birkaç örnek vereyim: Bir Zen piri asâsını cemaatine göstererek şöyle 
der: “Buna asâ denmez. Peki, ne denir?” Dinleyicilerden biri pirin asâsını 
elinden alıp ortasından kırar ve yere atar. Bütün bunlar pirin mantık dışı 
sözlerinin sonucudur. Başka bir pir asâsını kaldırarak der ki: “Sende varsa 
benimkini veririm. Sende yoksa seninkini senden alırım.” Bunda akılcılık 
yoktur. Diğer bir pir de “bu asânın ne olduğunu anladığın vakit her şeyi 
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anlamışsın ve Zen eğitimini bitirmişsin demektir” der ve başka söz söyle- 
meden kalkar gider. 

Zen söylemciliği dediğim şey işte budur. Zen felsefesi bundan doğar. 
Yalnız bu felsefe böyle sözlü bilmeceleri açıklamakla uğraşmaz. Bunla- 
rı, dağların zirvelerinden bulutların yükselmesinin kaçınılmazlığı ve do- 
gallığı ile dışarı sızdıran zihnin kendisine ermek asıl amaçtır. Bizi burada 
ilgilendiren, dışarı sızan cisimler —yani sözler ve dil— değil, üzerimizde 
dolanıp duran ama bir türlü “işte burada” deyip konumlayamadığımız bir 
“şey”dir. Ona zihin demek de aslında tecrübeye aykırı, adlandıramayacağı- 
mız bir “X”tir o. Fakat bir soyutluk değil, yeterince somut. Göze doğrudan 
görünen güneş gibi. Onu dilin kategorilerine sokmayı denememeliyiz. Zira 
bunu yapmayı denediğimiz an ortadan kaybolur. Bu yüzden Buddhistler 
onun için “ulaşılamayan”, “kavranılamayan” derler. İşte bu sebepten bir 
asâ hem bir asâdır hem de değildir. Ya da bir asâ bir asâ olmadığından bir 
asâdır. Kelime nesneden, olgudan ya da tecrübeden koparılmamalıdır. 

Zen pirlerinin şöyle bir sözü vardır: “Yaşayan kelimeleri incele, ölüleri 
değil.” Ölü olanlar somut tecrübeye doğrudan ve yakından bağlı olmayan 
sözlerdir. Kavramlaştırılmışlar ve canlı köklerinden koparılmışlardır. Böy- 
lece benim varlığımı içeriden kıpırdatamayacak hale gelmişlerdir. Pirlerin 
“o tek söz” dediği, anlaşıldığı anda Zen pirlerinin yüzlerce, binlerce başka 
kelimesini ve cümlesini de anlatan sözler olmaktan artık çıkmışlardır. Zen 
söylemciliği bu “yaşayan sözlerle” ilgilenir. 


“Zen Nedir?”, 
Sayı: 60, Işık Doğudan Yükselir - 1, Şubat, Mart, Nisan 2012, s. 34-35. 


Çev.: Tolga İnsel 


Ekrem Demirli 


12. ve 13. asırlarda Anadolu?daki düşünce hayatının kurucu düşünürleri bu 
coğrafyayı 8. asırdan itibaren Bağdat civarında teşekkül etmiş İslâm bilim, 
düşünce ve siyaset tefekkürüne katmış, eski verimliliğini yitirmiş bir böl- 
geyi en geniş sınırlarına kadar genişletmiş kimselerdir. Bu itibarla ortaya 
çıkan gelenek Osmanlı ve Cumhuriyet devirlerinde etkilerini sürdürmüş, 
bu asırlar, sonraki asırlar için her zaman bir referans asrı olmuştur. Bu iti- 
barla 12. ve 13. asırlar Anadolu’ daki bütün düşünce ve tasavvufi hareketle- 
rin ana kaynağıdır. Fetihle birlikte başlayan bu süreçte Anadolu tarihte hiç 
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kazanmamış olduğu bir tefekkür derinliği kazanmış, “büyük Anadolu? diye 
isimlendirebileceğimiz bir coğrafyada evrensel bilim ve kültür içerisinde 
merkezi bölgelerden birisine dönmüştür. Anadolu coğrafyasından söz et- 
mek, bir yandan Kafkaslar ve onun üzerinden Orta Asya'nın ileri bölgele- 
rine, bir yandan Balkanlar, bir yandan Bağdat ve Şam üzerinden İslâm”ın 
merkezi bölgelerine doğru genişleyen bir kültür ve bilim merkezinden söz 
etmek haline gelmiştir. Anadolu'daki düşünce hayatından söz etmek, her 
şeyden önce, bu bölgeyi hatırı sayılır bir bilim, kültür ve siyaset merkezi 
haline getiren süreçten söz etmektir. Anadolu, bilhassa Ege tarihte bir kez 
daha bilim ve felsefe merkezi olarak tebarüz etmişti. Sözü edilen dönem 
önce sofistler, ardından Sokrates-Platon ve Aristoteles ile birlikte Grek 
felsefesinin en önemli ürünlerini verdiği devirdir. Ardından gelen Hele- 
nistik devirler Anadolu'nun eski üretkenliğine denk bir bilim merkezi ha- 
line gelmesine imkân sağlamamıştı. Müslümanların fetihlerle yerleştikleri 
Anadolu coğrafyası geçmiş zamanlarına göre büyük ölçüde “harabe” hali- 
ne gelmiş, eski üretken ve ihtişamlı günlerinden eser kalmamış bir yerdi. 
Müslümanların bu bölgeye yerleşmeleriyle birlikte Anadolu'nun tarihteki 
yeri temelli bir değişim göstermiş, coğrafya genişlemiş, kültür ve bilim 
alanlarında daha üretken bir dünya ortaya çıkmıştır. 

12 ve 13. asırlar Türklerin Müslümanlaşma sürecini tamamlamalarıyla 
birlikte belirleyici bir âmil olarak İslâm dünyasının siyasi-askeri-entelek- 
tüel serüvenine etkin bir şekilde katıldıkları bir dönemdir. Şii ve Sünni 
halifeliğini desteklemişlerdi. Bu destek İslâm'ın müstakbel devirlerini ve 
gidişatını derinden etkilemiş, İslâm dünyasında hâkim düşüncenin Sünnilik 
olmasının önünü açmıştır. Anadolu?da düşünce hayatı daha önce Bağdat'ta 
teşekkül etmiş bilim ve düşüncenin bir devamı şeklinde ortaya çıkmıştır. 
Bağdat bütün İslâm ilimlerinin merkezi kabul edilebilir: Fıkıh, kelâm, dil 
bilimleri, felsefi bilimler vb. Bağdat”ta teşekkül etmişti. Anadolu'nun İs- 
lâm coğrafyasına katılmasıyla birlikte Bağdat”la irtibatlı başka bilim mer- 
kezleri de ortaya çıkmıştır. Bu itibarla Konya, Malatya, Kayseri, Sivas, 
Urfa vb. ikinci derecede önemli olan ilim merkezlerine şahit olmaktayız. 


“13. Asırda Anadolu'da Düşünce Hayatına Dair Bazı Mülahazalar: 
İbnü’l-Arabî ve Sadreddin Konevi veya Metafizik'in Yeniden İnşası”, 
Sayı: 61, Işık Doğudan Yükselir - II, Mayıs, Haziran, Temmuz 2012, s. 10-11. 
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Mesut Kınacı 


İnsanlık tarihinin en eski sanat dallarından biri olan müziği belirli bir top- 
luma mâl etmek olanaksızdır. Ne zaman, nerede, nasıl, ne amaçla ve kimler 
tarafından yaratıldığı kesin olarak bilinmeyen müziğin, insanlık tarihiyle 
eşzamanlı olarak ortaya çıktığı varsayılmaktadır. İnsanların da ilk müzik 
aleti olarak ellerini kullanıp alkışlaması veya doğada bulduğu maddeleri 
birbirine vurarak ritim tutmasının ilk müzikal aktiviteler olduğu sanılmak- 
tadır. İlerleyen süreçte müzik daha disiplinli bir hal almış, çeşitli aktivite- 
lere eşlik etmek için farklı müzik aletleri ve değişik müzik türleri ortaya 
çıkmıştır. Bahsettiğimiz gibi müziğin geçmişi daha eskilere dayansa da Es- 
kiçağ”da Anadolu'da müziğin ilk yazılı örnekleri Sümerlere aittir. Yaklaşık 
olarak MÖ 4. bin yılda Mezopotamya'ya göç eden ve MÖ 3200 yıllarında 
yazıyı icat ederek Mezopotamya'yı yazılı tarih sahnesine taşıyan bu top- 
lum, müzik tarihinde de önemli bir yere sahiptir. Kramer, Sümerlere ait 
olan ve Anadolu'da bulunan müzikal yazıtların varlığından söz etmiştir. 
Sümer toplumunda dini ayinlerde müzik icra edilmiş, anneler bebeklerini 
uyutmak için ninniler söylemiş, tarım işçileri de işlerini yaparken şarkılar 
mırıldanmışlardır. 

Sümer müziği Mezopotamya'ya yine göç yoluyla gelmiş olan Sami 
ırktan Babilliler tarafından biraz biçimlendirilmiş, Asurlular ise mevcut 
müzikal birikimleri düzenli şekilde bir araya getirmişlerdir. Mezopotam- 
ya'da önemli bir yere sahip olan müziğin, kökenlerinin tanrısal olduğuna 
inanılmış, bu nedenle bölgedeki tüm dinsel törenlerde müzik icra edilmiş- 
tir. Mezopotamya yazılı belgelerinden, müzik ile ilgili pek çok alan olduğu 
anlaşılmıştır. Örneğin; yeni yıl bayramına ait kült uygulamaları, bayram 
sırasında yapılan ziyafet ve kutsal evlilik törenlerinde çeşitli müzikal gös- 
teriler yer almıştır. Frigler de el sanatlarında ve müzikte oldukça geliş- 
mişlerdir. Eski Yunanlar, onları çeşitli müzik aletlerinin yaratıcısı ve fev- 
kalade müzisyenler olarak görmüşlerdir. İyi müzik icra ediyor olmaları ve 
zarif (kibar) yaradılışlı olmaları nedeniyle Eski Yunanlar tarafından köle 
olarak bu işlerde çalıştırılmışlardır. 

Müziğin tarihsel serüveni içerisinde Eski Yunanlar büyük rol oynamış- 
lardır. Bahsedilen uygarlıklardan devralınan müzikal geçmiş, bu toplumun 
kültürüyle yoğrulmuş ve günümüz Batı Müziğinin atası olarak görülen 
Eski Yunan Müziği dediğimiz farklı bir müzikal kültür ortaya çıkmıştır. 
Eski Yunanlar, kendilerinden önce yaşamış toplumlar gibi müziğin tanrısal 
kökenli olduğuna inanmışlardır. Bu nedenle de müzik (порок [mousi- 
kel) kelimesinin Zeus'un ve Mynemose'nin dokuz kızı olan mousalardan 
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türediğine, bu kelimenin ise mousaların sanatı anlamına geldiğine inan- 
mışlardır. Yunanlar, bazı tanrıların da müzikle alâkalı olduğunu düşün- 
müşlerdir. Apollon, Dionysos ve Athena gibi tanrıların şerefine festivaller 
düzenlemişler ve bu festivallerde tanrıları onuruna ilâhiler (логау[раі- 
an),öuvoçlhymnos|)) söylemişlerdir. Düzenlenen büyük festivallerde spor 
müsabakalarının (4yov youvıkdç [agon gymnikoi); &yov izxıköçlagon hip- 
рікоі]) dışında müzikal yarışmalar (Фуу yovoırdç [agon mousikoi)) da 
yapılmıştır. Yunan coğrafyasında düzenlenen bu festivaller, ün kazanmak 
isteyen müzisyenlere büyük fırsatlar sunmuştur. Özellikle Pythia, Panathe- 
naia ve Büyük Dionysia şenliklerinde agon mousikoi dediğimiz ve içinde 
aulos çalma (aúņtýçs[aulētēs]), aulos eşliğinde şarkı söyleme (a04w8dç 
laulödos)), kithara çalma (к:доротус̧ |kitharistes)), kithara eşliğinde şarkı 
söyleme (kifharwödç (kitharödos!|), bir kithara ve bir aulos icracısının bir- 
likte çalması veya iki auletesin birlikte çalması gibi yarışmaların olduğu 
tespit edilmiştir. Daha sonraki dönemlerde bu yarışmalara rhapsodlar da 
katılmıştır. Bu yarışmalar için Yunan coğrafyasının en ücra köşelerinden 
bile müzisyenlerin gelip yarıştığı; aynı şekilde seyircilerin de farklı coğraf- 
yalardan gelip bu yarışmacıları dinlediği anlaşılmaktadır. 

En önemli dört festivalden biri olan Pythia festivali, içerik bakımın- 
dan diğer festivallerden ayrılmaktadır. Çeşitli müzik yarışmalarını içinde 
barındıran festival, aynı zamanda değişik kategorilerde yarışan birçok mü- 
zisyene ev sahipliği yapmasıyla ünlüdür. Apollon onuruna her dört yılda 
bir düzenlenen festivalde, kithara ve aulos çalma müsabakalarının yanı- 
sıra lir çalma yarışmaları da vardır. Kithara çalıp şarkı söyleyen ve aulos 
eşliğinde şarkı söyleyen müzisyenlerin yarıştığı müsabakalar da Pythia 
festivalinin programında yer almaktadır. Aulos eşliğinde şarkı söyleme ya- 
rışmaları MÖ 582 yılında Pythia festivalinin programından çıkartılmıştır. 

Olympia ve Nemea yarışmalarının programında müzikal müsabakala- 
rın olmadığı bilinmektedir. Fakat bu durum bahsettiğimiz festivallerde mü- 
zikal icranın olmadığı anlamına gelmez. Olympia oyunlarına giriş olarak 
salpinktesler (саЛлтуктцс̧ [trompetçi]) ve keryxlar (kýpvć [tellal]) arasında 
yarışmalar düzenlenmiş olduğu bilinmektedir. Bu yarışmaların, MÖ 396 
yılında festivalin resmi sa/pinktesini уе keryxunu belirlemek için Olympia 
festivallerinin programına alındığı görülmüştür. Salpinktesin bu müsaba- 
kalardaki görevi kalabalık seyirci grubunu susturmak, atlı araba yarışla- 
rını başlatıp-bitirmektir. Kalabalık seyirci kitlesinin ilgisini çekip, onları 
susturabilecek kadar kuvvetli üflemeleri muhtemelen onları muzaffer kıl- 
mıştır. Keryxların görevi ise müsabakalardan önce yarışmacıları seyircilere 
tanıtmak ve müsabakaları kazananları halka ilân etmektir. Keryxların han- 
gi niteliklerinden dolayı bu yarışmaları kazandıkları tam olarak bilinmese 
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de seslerinin yüksek ve anlaşılır olması, uzun sürecek olan duyuruları tek 
nefesle ve hoş bir sesle anons edebilmeleri muhtemelen onlara galibiyeti 
kazandırmıştır. Olympia ve Nemea gibi festivallerde müzik yarışmalarının 
olmadığı bilinmektedir fakat bu oyunların içinde yer alan pentatlon yarış- 
malarında (disk atma, cirit atma, uzun atlama, koşu yarışı ve güreş) yarı- 
şan atletlere aulos ile eşlik edildiği bilinmektedir. Ayrıca bu müsabakaların 
galipleri için de еріпііа(ёлтуікла) adı verilen övgü dolu şarkılar Pindaros 
gibi ünlü müzisyenler tarafından kaleme alınmıştır. 

İnsan duyguları üzerindeki etkilerinden dolayı müzik, sahnelenen tiyat- 
ro oyunlarının içinde de yer almıştır. Bazen, seyircilerin korkmasını sağla- 
mak için müzik icra edilmiş, bazen de çeşitli hayvan seslerinin çıkarılması 
enstrümanların yardımıyla mümkün olabilmiştir. Antik yazarlar, sahnele- 
dikleri oyunların konusunu seyirciye anlatabilmek amacıyla, oyunlarında 
korolara da yer vermişlerdir. Anapaest ölçüsünde yazılan şarkıların söylen- 
mesi ise sahnelenen oyunun bittiğini ve perdesi olmayan antik tiyatrolar- 
dan ayrılma vaktinin geldiğini seyircilere ifade etmiştir. 

Eski Yunanlar, iyi eğitilmiş gençlerin ideal bir toplumun temelini oluş- 
turacağını biliyorlardı. Bu nedenle gençlerin eğitimine özen göstererek on- 
ların iyi bir eğitim görmesi için ellerinden geleni yaparak, farklı alanlarda 
dersler görmelerini sağlamışlardır. Gençlere, okuma-yazma (grammata), 
fiziksel eğitim (gymnastike) ve müzik dersleri (mousiké) verilmiş, bu ders- 
leri almayan kişiler eğitimsiz olarak görülmüşlerdir. Yaklaşık olarak yedi 
yaşına gelen çocuklara, grammatistes denilen öğretmenler tarafından oku- 
ma ve yazma öğretilmiştir. Gramer dersinden yaklaşık olarak üç yıl sonra 
kitharistes adı verilen müzik öğretmenleri tarafından çocuklara müzik der- 
si verilmiştir. Üç yıl süren müzik eğitimi süresince &ifharistesler çocuklara 
lir ve aulos çalmayı, bu enstrümanlar eşliğinde şarkı söylemeyi öğretmiştir. 
Bütün bu çabalar çocuğun profesyonel bir müzisyen olması için değildir, 
bu tür uğraşlar kişinin saygınlığının ifadesidir. Aristoteles, kişinin kendi 
zevki için ya da bir toplantıda çok içince enstrüman çalıp, şarkı söyleye- 
bileceğini ifade etmiştir. Eski Yunan?'daki müzik eğitiminin amacı hiçbir 
zaman için müzisyenler yetiştirmek olmamıştır, aksine müzik, onların gö- 
zünde tamamen entelektüel bir uğraştır. 


“Eski Yunan Dünyasında Müzik ve Müzisyenler”, 
Sayı: 62, Önce “Müzik” Vardı, Ağustos, Eylül, Ekim 2012, s. 11-14. 


148 


100. Sayı: “Yakalanan Zaman” 


Metin Demir 


Feminist düşüncenin ilk somut ürünü olan Mary Wollstonecraft”ın Kadın 
Haklarının Gerekçelendirilmesi (Vindication of the Rights of Women) adlı 
eseri 1792'de basılmış ve çok ses getirmiştir. Kitaba olumlu-olumsuz bir- 
çok tepki gelirken, aynı sene Wollstonecraft”'ın eserine bir cevap niteli- 
ğinde la-edri bir risale basılır: Vindication of the Rights of Brutes (Yaban 
Hayvanlarının Haklarının Gerekçelendirilmesi). Sonradan bu ilginç risa- 
lenin, ünlü Yeni Platonculardan muhafazakâr bir aristokrat olan Thomas 
Taylor tarafından, Wollstonecraft ve Thomas Paine ile dalga geçmek için 
yazdığı anlaşılır. Taylor, eğer kadınların haklarını savunacaksak, onların 
da tıpkı erkekler gibi olduğunu düşünüyorsak, o zaman hayvanlara da hak- 
lar verelim diye iddialar geliştirerek, insan hakları ve kadın hakları savu- 
nucularını ironik bir dille eleştirir. Bu müstehzi aristokratın yazdığı risale 
ilginç ve komiktir ama her şakanın altında bir gerçek vardır. Taylor'ın ve 
çağdaşlarının kafasında kadınların yaban hayvanlar mesabesinde oldukları 
sorgulanmaması bile gereken bir hakikatti. 

Wollstonecraft'ın bıraktığı miras yüzyılın başından itibaren feminist- 
lerce giderek artan bir şekilde devam ettirilip geliştirildi. Fakat Taylor'ın 
işaret ettiği noktaya odaklanabilmek için 68 sonrasını ve radikal feminist 
hareketi beklemek gerekecekti. Wollstonecraft ve mahdumları, yani birinci 
dalga liberal feminizm Kristeva'nın tabiri ile anıtsal zamana dâhil olmanın 
gayretine düşmüş, evrensel medeniyetin çizgisel zamanına dâhil olmak için 
gayret sarf etmiştir. Buna mukabil, II. Dünya Savaşı'ndan sonra, anti-ırk- 
çı, varoluşçu, postkolonyal, Yeni Marksist fikirlerden ilham alan feminist- 
ler; kendilerini bu çizgisel zamanın sürekliliğinden kopararak, kadınların 
farklılıklarını öne çıkaran, onların kendilerine has biyolojik döngüsel za- 
manlarını takip eden ve erkek egemen çizgisel zamanı tümden reddeden, 
ikinci dalga radikal feminist hareketin fitilini ateşlediler. Feministler kendi 
ezilmişliklerini, tüm ezilmiş yoldaşlarıyla birleştirerek, müşterek düşmana 
karşı ortak çözüm arayışlarına giriştiler. Sömürgeci emperyalizm, ataerkil 
sistemin saldırgan yapısıyla; vahşi kapitalizm patriyarkının rekabetçi ya- 
pısıyla; ırkçı söylem gene ataerkil düzenin kimlik politikası ve hiyerarşik 
yapısıyla kesişiyordu. Bu kesişme alanlarında feministler gerçekten kayda 
değer yaklaşımlar ürettiler. 70”lerden sonra artık toplumsallığın her veçhe- 
si, toplumsal cinsiyet ışığı altında ele alınmaya başlandı. Irk, sınıf, kimlik 
kategorilerine cinsiyet kategorisini de ekleyerek bunların her birinde açı- 
таг sağlandı. Dahası düşünce tarihindeki ve bilimdeki toplumsal cinsi- 
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yet önyargıları bir bir ifşa edilerek, kadına yönelik sistemli epistemolojik 
şiddete karşı duyarlılıklar geliştirildi. 

Donovan”ın belirttiği gibi, feminist düşünce bağlamında en çarpıcı olan 
şey, bu düşünce biçiminin bir başlangıcı olmasına karşılık; belirli bir sonu 
olmamasıdır. Çağdaş düşünsel akımların neredeyse tümüyle gerilim ve 
işbirliği ilişkisi içinde kendini sürekli üreten feminist teori, nihayet 70'li 
yılların sonlarından itibaren ekolojik düşünceyle de ilişkiye girmeye baş- 
lamıştır. Birçok noktada feminizm ile ekolojik hareketlerin taleplerinin ke- 
siştiği fark edilmiştir. Erkek egemen tahakkümcü bilim ve felsefeye yöne- 
lik eleştiriler, ilişkisellik, bütüncüllük gibi nosyonlar, kadının ve doğanın 
ikincil olarak dışlanması gibi ortak ilgi ve kaygılar feminizm ile ekolojinin 
evlenmesine imkân tanımıştır. Aslında, ta 1949'daki Second Sex (İkinci 
Cins) kitabında Beauvoir patriyarkal mantığın hem kadını hem de doğa- 
yı öteki olarak gördüğünü belirtmiştir. O dönemde başlayan kader birliği, 
toplumsal cinsiyet ve ekoloji çalışmalarının kaynaştırılması sonucu yepye- 
ni bir senteze, ekofeminist düşünceye doğru evrilmeye başladı. 

Her ne kadar ekofeminizm, ekoloji ve toplumsal cinsiyet kuramlarını 
birleştiren yeni bir sentez olsa da, bu basitçe iki akımın yan yana getiril- 
mesinden ibaret değildir. Ekoloji ve toplumsal cinsiyet disiplinlerini sen- 
tezlerken, aynı zamanda hem ekolojiye hem de toplumsal cinsiyet kuram- 
larına itiraz eder. Çevre sorunlarını sosyal boyutuyla analiz eden ekolojik 
düşünceye, çevrenin toplumsal cinsiyet probleminden beri var olmadığını 
hatırlatır. Ekofeminizme göre toplumsal cinsiyet ilişkileri çevresel sorun- 
ların tecrübe edilmesinde son derece aktiftir. Öncelikle kadınlar biyolojik 
yapılarının bazı çevresel sorunlara karşı daha savunmasız olduğundan, ka- 
dınlar çevre sorunlarında bazı durumlarda daha fazla mustarip olmaktadır. 
Ayrıca özellikle fakir kadınların toplumda yer aldıkları konumdan dolayı 
çevresel sorunlara daha doğrudan maruz kalmaktadır. Bunun dışında top- 
lumdaki adaletsiz iş bölümü bazı kadınların daha az ücret almasına ve daha 
kötü çevresel koşullarda çalışmasına sebep olmaktadır. Öyle ise çevresel 
sorunları düşünürken, toplumsal cinsiyet faktörü askıya alınamaz, dola- 
yısıyla ekolojik hareketler toplumsal cinsiyet perspektifi ile birleşmelidir. 
Bununla birlikte, ekofeminizm, toplumsal cinsiyet kuramlarını da ekolojik 
krize karşı bir bilinç geliştirmeye davet eder. Patriyarkal sistemin tek bo- 
yutu olmadığının, toplumsal cinsiyet meselesinin daha bütüncül çerçeveler 
içinde ele alınabilirliğinin imkânlarını göstererek bu kuramları zenginleş- 
tirir. Fakat nihayetinde Esra Uzel'in de belirttiği gibi ekofeminist hareket, 
“feminist yönelimli ekolojik bir yaklaşımdan ziyade ekolojik yönelimli 
feminist bir akımdır”. 
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Peki, neyi savunur bu ekofeministler? Warren ekofeminizmin en genel 
ilkelerini şöyle özetler: 


1. Kadının tahakküm altına alınmasıyla doğanın tahakkümü arasında 
dikkate değer bir ilişki vardır. 
2. Bu ilişkilerin mahiyetini anlamak, kadının ve doğanın tahakküm al- 
tına alınmasını anlamak için elzemdir. 
. Feminist eylem ve teori ekolojik bakış açısına sahip olmalıdır. 
4. Ekolojik sorunlara getirilen çözümler feminist bakış açısından sahip 
olmalıdır. 


LI 


Ekofeministlerin kahir ekseriyeti bu ilkelerle mutabıktır fakat iş, kadınının 
ezilmesi ile doğanın tahribi arasındaki bu ilişkinin mahiyeti nedir sorusu- 
na geldiğinde çok farklı cevaplarla karşı karşıya kalmaktayız. Ekofeminist 
literatür içerisinde bu ilişkinin mahiyetinin analizine dair muhtelif kuram- 
lar geliştirilmiş ve birçok teorik tartışmanın üreyebileceği bereketli alan- 
lar açılmıştır. Birazdan şerh edileceği üzere, ekofeminist teoriler arasında 
kadın ve doğa arasında özcü bir yakınlık kuranlar olmasına rağmen, alan 
bununla sınırlı kalmamakta, çok farklı ve üretken yorumlarla sürekli revi- 
ze edilmektedir. Kısacası tek bir ekofeminizm yoktur. Ekofeministler şu 
sorularla cebelleşmekte ve bu meseleler etrafında hizipleşmektedir: Doğa 
nedir? Patriyarkal yapı derken ne kastedilir? Kadın ve doğa arasındaki 
ilişkinin temeli nedir? Kadın ve insan dışındaki varlıkların ilişkisi ne ol- 
malıdır? —ya da vejetaryenlik meselesi, Irk, sınıf, cinsiyet gibi kategoriler 
ekofeminist matrisin neresinde yer almalıdır? Kadınları doğaya daha da 
yaklaştıracak herhangi bir şey var mıdır? Ekofeminizm de saklı patriyarkal 
önyargılar var mıdır? Doğayı romantize etmenin ve ona özne kategorisi 
yüklemek uygun mudur? Yani her noktada ortaya çıkan bir dizi ihtilaf eko- 
feminizmin çok farklı biçimler almasına sebep oluyor fakat bu sayede çok 
farklı açılımlar üretmesini de mümkün kılıyor. 


“Çevre Olarak Konumlandırılmış Kadını ve 
Doğayı Birlikte Düşünmek: Ekofeminizm?”, 
Sayı: 63, Toplumsal Cinsiyet - I, Kasım, Aralık, Ocak 2012-13, s. 14-17. 
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Özgür Taburoğlu 


Cinsiyet (gender) ve cinsellik (sex) ayırımı, feminist kuramlar için belir- 
leyici önem taşır. Özellikle Simone de Beauvoir'ın kuramsal yaklaşımı 
içerisinde cinsiyet, cinsellik tarafından yapılandırılan kültürel bir kimliğin 
karşılığıdır (1973: 301). Ona göre “kadın” olmanın yolu, doğal ve biyolo- 
jik bir kendilik olarak kadın cinselliğinin biçimlenmesinin sonucudur. Bu 
anlamda cinsellik, toplumsal cinsiyeti yapılandıran, işaret eden, gösteren 
bir kavram olarak değer bulur. De Beauvoir'ın yaklaşımı yorumlandığın- 
da, cinsiyet türleri kendi içerisinde keyfi (arbitrary), olumsal bir kimliğin 
bileşeni olsalar da, cinsellik bu keyfilikten uzak, özsel bir kavramdır. De 
Beauvoir'ı yeniden okuyan Judith Butler?a göre, bu tür bir cinsellik kav- 
rayışı, yapısal dilbilimin yerleştirdiği ayırımlarla uyumlu olarak, cinsiyet 
için bir yapı, gramer ya da dilbilimsel zorunluluklar vazifesi görür (1999). 
Cinsiyet, cinselliğin yapısal uzanımı gibi ortaya çıkar. De Beauvoir için 
asıl önemli olan kadın cinsiyetinin sınırlarını “keşfederek”, kadın olmayı 
öğrenmektir. Sorun olan, bastırılmış bir cinsellikte saklı kadın cinsiyetini 
tüm zenginlikleriyle birlikte açığa çıkartabilmektir. Bu yöndeki arayışları- 
nın sonucunda kadınlar da erkekler gibi kendilerini bütünlüklü olarak ya- 
ratabilecek olanaklara kavuşmuş olurlar. 

Queer yaklaşımının en önemli kuramcısı Judith Butler, kadınlığı an- 
nelik sıfatıyla birlikte anlayan Julie Kristeva'da “kadın oluşu” “şeyleşti- 
ren” bir başka yaklaşım bulur. Ona göre Kristeva anneliği özsel, doğal bir 
kaynak gibi anlatır. Anne ve kadın olmakla bağlantılı olan “semiyotik”i, 
telaffuz edilmesi ve anlaşılması güç olsa da, kadınca tecrübelerin içeri- 
sinde ifadesini bulabileceği bir dil alanı gibi tanımlar. De Beauvoir gibi o 
da, kadın olmanın koşullarını yaratan özsel, doğal bir zemin belirler. An- 
cak buna rağmen her ikisi de kadının yerini kendisine göre tanımlayan bir 
kültürde cinsiyet konumunu belirsiz ve keyfi kılarak Oucer'e doğru ilk 
adımları atmış görünürler. Onların kuramlarında cinsiyet, olumsal kültürel 
kimliklerin parçası olur. Ama cinselliğin doğal, biyolojik, anatomik temeli 
hâlâ yerli yerindedir. Butler, her iki kadın kuramcının konumlarını yapı- 
sal dilbilimin varsayımlarıyla uyum içerisinde görür. Cinsellik, kadınca 
bir dilin, telaffuzun olanaklarını yaratırken, cinsiyet, kadın cinselliğine ait 
keyfi icraların karşılığı gibi anlaşılır. Ancak bu keyfilik, derin bir cinsellik 
katmanı dolayımıyla önbelirlenir. Örneğin Beauvoir'a göre kadın olmaya 
çalışan bir kadın, cinselliğin sağladığı doğal ya da anatomik “yazgı”nın 
içerisinde kalır. Cinsiyet düzeyindeki keyfiliğe karşın, cinsellik zemininde 
yapısal belirlenimler hâkimdir. Bu nedenle Butler'a göre Beauvoir, Kriste- 
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va ve bir başka feminist kuramcı Luce Irigaray, kısmi bir cinsel özgürleş- 
menin kuramını yaparlar. Oysa “postyapısal? bir yaklaşım olarak Queer, bu 
özgürleşmenin yapısal boyutunu da bozmaya girişir. 

Oucer kuramcıları, kendilerini önceleyen feminist çalışmaların cinsel- 
likle, cinsiyet arasındaki nedensel bağı belli şekillerde telaffuz ettiğini or- 
taya koyarlar. Butler, Monique Wittig'in ilk kez bu kavramları birbirinden 
bağımsız ele aldığını ortaya koyar. Onun çalışmalarında, cinselliği, cin- 
siyetten ayıran sınırlar belirsizleşir. Örneğin onun kuramında bir tipleme 
olarak betimlenen “lezbiyen” bir tür kadın sayılamaz; farklı bir cinsellikle 
ya da cinsiyetle donanmıştır. Kadınlık, erkek dünyasına ait bir ayırımdır. 
Oysa lezbiyenlik, bu dünyayı görünür kılan “stratejik bir konum” gibi an- 
laşılmalıdır (1992: 13). Kadınlık erkek dünyasından görülebilir, erişilebilir 
değildir; ancak lezbiyenin varlığı bu örtük kadın kimliğine ait bir belirti 
gibi ortaya çıkar. 

Wittig'den esinle, Queer kuramı içerisinde cinsiyet gibi cinsellik de 
keyfi bir kavram olarak tanımlanır. Cinsiyetleri, cinselliğin bir uzanımı 
“yorumu” saymak yerine, cinsellik de kararsız, yapılanmamış ve kendi 
içerisinde keyfilikler taşıyan bir kavram gibi yorumlanır. “Söylem önce- 
si”, doğallaşmış, şeyleşmiş bir cinsellik kavrayışı Oucer kuramı içerisin- 
de savunulamaz olur. Cinsiyetleri olduğu gibi, cinsellikleri de üreten türlü 
söylemlerdir. Böyle kavrandığında, “yazgı”ya ait olan etkenler, biyolojik 
ya da anatomik türden gerçeklikler değil, kültürel ve söylemsel belirle- 
nimler olurlar. Cinsellik kavramı da söylem öncesi, bedensel, olgusal bir 
gerçeklik olmaktan uzaklaşır. Cinselliğin zemini olarak bedenler, kültü- 
rel ve söylemsel etkilerin nüfuzuna açık, edilgen yüzeyler konumu edi- 
nir, söylemsel etkilerin taşıyıcısı dolayımlar gibi işlev görürler. Buna göre, 
belli bir cinselliğin taşıyıcısı olduğu varsayılan bedenler de inşa edilmiş, 
söylemler tarafından biçimlendirilmiş yüzeyler sayılmalıdır. Böylesi bir 
beden kavrayışı, Deleuze ve Guattari'nin Kapitalizm ve Şizofreni adlı ça- 
lışmalarında tanımladıkları “organsız bedenler” kavrayışını yankılar. On- 
lar da ilksel veya kökensel bedeni biçimsiz, organsız neredeyse niteliksiz 
bir nesne gibi tanımlarlar. Organsız beden çok farklı bedenleşme kiplerine 
açık sayılır (1983). 

“Kendi halinde” bir cinselliğin olanaksızlığını savunan Queer kuramcı- 
ları, inşa edilen toplumsal cinsiyetin geriye dönerek cinselliği yapılandırdı- 
ğını dile getirirler. Bu iki kavramın bitmeyen edimsel ya da “performatif”, 
icraya dayalı etkileşimine vurgu yaparlar. Cinsiyet, cinselliğin tamamına 
ermiş bir yorumu gibi görünse de, hayat boyu cinsellikle edimsel bağlarını 
korur. Cinsellik, belli bir kimliğe sahip toplumsal failin, tekrarlar yoluyla 
kendi cinselliğini aralıksız ilân etmesi gibi de anlaşılabilir. Cinsiyetleri gö- 
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rünür kılan, hayat boyu süren bu icraların tutarlılığı ve meşrulaştırılmasıy- 
la ilişkili sayılmalıdır. Cinsiyetin görünür varlığı, söylemsel olan bir kimlik 
parçasını bedensel edimlere dönüştürebilme kararlılığı ve tutarlılığıyla iliş- 
kilidir. Bedenin esasen “doğal olmayan? bu icrası, ısrarlı tekrarların varlığı 
nedeniyle doğalmış gibi görünür. Cinsiyet gibi cinsellik de, özünde şekil- 
siz ve temelsiz olan bedenin yüzeyine geçirilmiş bir “maske” işlevi görür. 
Ama maskelenen, bir tür gerçeklik doğallık değil, yokluktur, hiçliktir; söy- 
lem öncesi bir hakikatin olanaksızlığı, boşluğudur. Toplumsal cinsiyet gibi 
cinsellik de bu boşluğun, olumsallığın üzerinde biçimlenir. 


“Queer Kuramı: Yapılaşmamış Kimlikler, Keyfi Cinsiyetler”, 
Sayı: 64, Toplumsal Cinsiyet - II, Şubat, Mart, Nisan 2013, s. 9-11 


Süreyya Su 


Gilles Deleuze, kategorileştirmelere karşı isyankâr, özdeşleşmelerden ka- 
çan, sürekli oluş halinde, bir fark ve olay felsefecisidir. O sürekli iki ya 
da daha çok nokta arasında hareket halinde, sabitleşmeden uzak kalarak 
özgürlüğün farklı deneyimlerini keşfetmek amacıyla düşünceyi göçebeleş- 
tiren ve felsefeye yeni bir dinamizm ile yaratıcılık kazandıran virtüel ve 
edimsel unsurların oluşturduğu çokluğun peşinde olmuştur. O, sürekli dü- 
şüncede “alaşım”ın ya da “başkalaşım”ın imkânlarını sınamıştır. Deleuze'ü 
şöyle tanıtabiliriz: 20. yüzyılın ikinci yarısında Batı felsefesinde meydana 
gelmiş ve etkisi sonraki yüzyılda daha açık görülebilen —Foucault bunu ilk 
vurgulayandı— kritik bir olaydır. Öyle ki, günümüzde postmodern olarak 
adlandırılan çağdaş siyasal, toplumsal, kültürel ve sanatsal durumları 80- 
runsallaştırmak ve açıklamak için onun Guattari ile beraber ve diğer kendi 
üretimlerinde icat ettiği kavramları, ürettiği fikirleri kendisine gönderme 
yapalım ya da yapmayalım, kullanmak bir zaruret teşkil ediyor. Gerçekten 
de bugün felsefe, sanat, edebiyat, kültür, sosyoloji, psikanaliz vb. alanlarda 
güncel meselelerle ilgilenen hangi teorisyenin veya eleştirmenin yanında 
taşıdığı küçük alet çantasında Deleuze'ün icat ettiği bir kavram yoktur ki? 

Deleuze, özgünlüğünü öncelikle felsefe tarihinde, ama bunun yanında 
sanatta ve edebiyatta ilişkiye girdiği filozof, sanatçı ve yazarları yineleye- 
rek ortaya çıkardığı farkla üretir. Onun okumalarında her filozof ve yazar/ 
sanatçı farklı bağlamlarda kendi eserine yerleşerek yeniden yorumlanır. 
Bir anlamda Deleuze, çağdaş sanatın bir üretim biçimi olan postprodüksi- 
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yon gibi, ilişkisel bir tarzda, başkalarının tozlu raflarda unutulmuş ya da 
göz ardı edilmiş eserlerini yeniden yorumlayarak onlardaki gizil gücü açı- 
ga çıkartır. Deleuze, sıklıkla başka filozofların ve sanatçıların maskelerini 
takarak konuşmayı tercih eder. 

Bir maskeden diğerine, kitaplar arasında onun düşüncesi, az rastlanır 
bir eleştirel yoğunlukla ve güçle durmaksızın, ısrarla şu birkaç anahtar so- 
runun peşinde koşar: Oluş ve olayları düşünmenin yollarını nasıl bulma- 
lı? Sabit, değişmeyen, hareketsiz, durağan olduğu varsayılanı seyretmek 
yerine hareket eden, üreten, keşfeden, kaçan, oluşan, dönüşen ve ansızın 
belirivereni nasıl kavramalı? Yoğunluklarının hızıyla hareket eden göçebe 
modellerin heyecanları, tavırları, ifadeleri, özgürleştirici firar çizgileri ve 
her biri tek başına bir evreni tanımlayan bedenlerin yaratıcı arzuları var- 
ken, tek bir dünya, tek bir zaman, tek bir dil, tek bir beden, tek bir zihinden 
bahsedilmesi niye? Ve asıl soru: Platon'dan Нере['е dek olmazsa olmaz 
kabul edilen hakikat, özne, akıl ve diğer metafizik hurafeler aslında işe 
yaramaz, sahte ve gülünç durumda olduklarına göre, felsefe yeniden na- 
sıl kurulmalıdır? Heideggerci bir sorudur bü; çünkü Heidegger de “sahih 
düşünce” olarak felsefenin imkânlarını aramıştı hep. Bu uğurda Antik Yu- 
nan'a ve kırsal imajlara bağlanmıştı. Deleuze ise, bir “sahih düşünce” değil 
de bir “yaban düşünce”nin peşinde gibidir daha çok ve şizoid ya da göçebe 
imajlara bağlanmıştır. Her ikisi de aklın, ri gerçek düşmanı ol- 
duğunun bilincindedirler. 

Deleuze'e göre felsefe, var olanı РЕ: ya da yorumlamaya yöne- 
lik bir düşünce etkinliği değildir. O, bilakis, düşüncenin kendisinin dü- 
şünce imajını ve onun kartografisini çizdiği bir etkinliktir. Yani, temelde 
“Düşünmek neye verilen addır?” sorusuyla ilgilenir. Düşünce imajının ve 
güçlerinin toplamı olan felsefe, bugüne yeni hayat biçimleri ve imkânları 
sunmaya ancak bu şekilde muktedir olabilir; aksi takdirde felsefe, geride 
kalan ve eskimiş düşüncelerin bir tefsiri olarak kalacaktır. Düşüncenin di- 
namizmi, felsefeyi bir düşünce imajı olarak okumayı gerekli kılar. Nietzs- 
che üzerine bir söyleşide Deleuze, felsefenin nasıl bir görev üstlenmesi 
gerektiğine dair şöyle der: “Felsefe olup bitene uygun düşünme biçimleri, 
düşüncenin, “düşünmenin ne demek olduğunun” yeni bir kavrayışını yarat- 
malıdır. Başka yerlerde, başka düzlemlerde gerçekleştirilen ya da hazır- 
lanan devrimleri kendi adına yapmak zorundadır. Felsefe, ‘eleştiri’ den 
ayrılamaz.” 

Deleuze'e göre felsefe, sadece gerçeklikle ilgili belli yöntemler ve pro- 
sedürlere bağlı kalınarak yapılan ve düşüncede bir uzmanlığı gerektiren 
teorik bir disiplin değildir. Bilakis o, hayatı olduğu gibi sunan bir kavram 
yaratma pratiğidir. Deleuze, hayatı bir ayırımlar ve oluşlar bütünü olarak 
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düşünür. Bu oluşlar bütünü de sadece mantık ilkeleriyle açıklanabilecek 
bir niteliğe sahip değildir. Deleuze'e göre, “resmi filozoflar” hayata ilişkin 
kavramları sadece mantık ilkeleriyle ortaya koyduğundan, hayatın ayırım 
ve oluşlarını göz ardı ederler. Mantık ilkelerine dayalı kavramsallaştırmada 
her zaman bir, çoktan önce gelir. 

Öyleyse, hayatla uyumlu bir felsefe için önemli olan, çokluğu, olu- 
şu ve ayırımları içine alan kavramsallaştırmalar yapmaktır. Olan biteni 
farklılığı ile yakalamak, mantık ilkelerine dayalı soyutlama yapmak de- 
gil, rasyonel kavramların dışarıda bıraktığını doğrudan doğruya kavrayıp 
aktarmaktır. Bunu gerçekleştirmek, düşünmenin tüm yönlerinin de, yani 
bastırılmış yönlerinin ele alınmasıyla mümkündür. Deleuze için felsefenin 
ihtiyaç duyduğu şey, özdeşlik ve tasarım kavramlarına indirgenemeyen bir 
kavramsal yaratıcılıktır. Başka deyişle, mantık ilkelerinin esiri olmayan, 
kavramları doğrudan sergileyen bir tür ampirizm (aşkın ampirizm). 

“Felsefenin kesinlikle güncel kalan bir işlevi vardır: kavramlar yarat- 
mak. Hiçbir şey onun yerine bunu yapamaz.” Fakat burada Deleuze'ün 
kastettiği kavram, rasyonel olmaktan çok, duygusal niteliklidir. Felsefe ras- 
yonel olmayan kavramın peşinde olmalıdır. Felsefenin yalnızca kavramlar 
aracılığıyla felsefi bir anlayışa değil, aynı zamanda algılarla ve duygularla 
işleyen, rasyonel olmayan estetik ya da sanatsal bir anlayışa da ihtiyacı 
vardır. Felsefe, felsefe olmayanla esaslı ve olumlu bir ilişki içindedir. Bu 
yüzden Deleuze, sebatla, felsefenin dışında olanla ilgilenir ve rasyonel 
kavramsallaştırmanın dışarıda bıraktıklarını, yani düşünce imajının dışsal 
bileşenlerini arar. Deleuze”deki rasyonel olmayan düşünceye bu yönelim, 
algı ile akıl arasındaki gerilimi aşmak için bir çabaya karşılık gelir. 


“Gilles Deleuze'ün Düşüncesinde Göçebelik ve Virtüellik”, 
Sayı: 65, Marjinal Sohbetler - I, Mayıs, Haziran, Temmuz 2013, s. 148-150. 


Emre Şan 


Merleau-Ponty, ölümünden sonra basılan Görünür ve Görünmez adlı ese- 
rinde algının anlamı ve duyumsanır belirlenimleri arasındaki ilişkiyi yeni- 
den düşünür. Ona göre, aşkın bir anlam olarak algının özü, kendine özgüdür 
ve tecrit edilemez. Verilişin rasyonalist tanımına bağlılığından dolayı Hus- 
serl için çelişkili bir durum yaratan algının kurucu aşırılığı, Merleau-Ponty 
tarafından bütünüyle meşru olarak görülecektir ve Fransız düşünürün tüm 


156 


100. Sayı: “Yakalanan Zaman” 


çabası, bu aşırılığı, bu aşkınlığı betimlemeye ilişkindir. Bir şeyin önümde 
orada olduğunu ve “kendinde” mevcut olduğunu söylemek, beni aştığını 
ve bizzat kendisi olarak verildiği anda elimden kayıp gittiğini belirtmektir: 
Husserl'in “aslına-uymazlık” olarak tanımladığı durum şeyin aşkınlığının 
ve bilinçten eidetik farklılığının garantisidir. Dolayısıyla bu aslına uy- 
mazlık durumu yüzünden değil tam da onun sayesinde şey kendisi olarak, 
yani bilince aşkın olarak mevcuttur. Merleau-Ponty bir anlamda burada 
Husserl'in Krisis kitabının 48. paragrafında bahsettiği evrensel a priori 
korelasyon teorisinin kendine göre bir okumasını yapar. Husserl, buradan, 
aşkın var olan (bilince aşkın anlamında) ile öznel verilme kipleri arasın- 
daki kurucu ve dolayısıyla evrensel ilişkiyi anlar. Bunu şöyle anlamalıyız: 
Var olanı var olan olarak niteleyen aşkınlığı, geleneğin istediği gibi bilince 
göreceliği dışlamak yerine bu göreceliği içerir; öyle ki, yalın bir anlam- 
da bilince görünmeyen bir var olan, var olamaz. Bu keşif fenomenoloji- 
yi realizm ve idealizm ayırımının ötesine taşır. Var olan bilinçle özsel bir 
ilişki içindeyken, kendine bir gerçeklik olarak bulunamaz; gelgelelim var 
olan bu ilişkide aşkın olarak yer aldığı іс̧іп-(гіга esasen bilinç ve var olan 
arasında bir özdeşleşme değil korelasyon vardır) idealizmde olduğu gibi 
onun gerçekliği bilincinkinde emilemez. İşte bu durum Merleau-Ponty'nin 
yaklaşımında aşkınlığın yeni bir yorumunu, pozitif bir aşkına dayanmayan 
salt bir aşkınlığı ortaya çıkarır. Şu halde, bu yeni aşkınlık salt bir aşırılık 
olarak pozitif bir gerçekliğe dayanmaz. Merleau-Ponty'nin de altını çizdiği 
gibi “şeyin aşkınlığı tüketilemez bir doluluğu dayatır, diğer bir deyişle şey 
bakışın altında bütün bir aktüellikle bulunmasa da bu bütüncül aktüelliği 
vaat eder zira o halihazırda oradadır”. Öyleyse, algılanan için doluluğu 
ve tüketilemezliği arasında bir zıtlıktan söz edilemez, doluluktan, aslına 
uygunluğa işaret eden bir saydamlığı değil de şeyin algısal varoluşunu, 
algısal mevcudiyetin saydamsızlığıyla iç içe geçmesini anlarsak, doluluk 
esasen tüketilemezliğe işaret eder. İşte böylece Merleau-Ponty, Husserl'in 
temel sezgisine sadık kalırken onun rasyonalizminden de kurtulur. 
Tezahürün bu yeni anlamının keşfi, onu betimlerken kullandığımız kav- 
ramların anlamlarını da dönüştürür. Duyumun kendisi artık beliren bir şey- 
se, duyum dünyaya doğru bir aşkınlığa işaret ediyorsa artık duyum ve nesne 
ayırımını bir kenara bırakmalıyız. Tezahür eden duyumsanır bir içerik veya 
bir nesne değil bir edimselliğin ve ilkesel olarak görünmez olan dünyanın 
birbirlerine aidiyetleridir. Böylece duyumsanır mevcudiyet dünyanın na- 
mevcudiyetine doğru kayar, veya diğer bir deyişle dünyanın aktüel olarak 
orada olmayışı duyumsanırın aktüel verilişine bulaşır, öyle ki fenomenal 
alanın betimlenmesiyle ortaya çıkan, mevcudiyete ve namevcudiyete aynı 
uzaklıkta bulunan yeni bir varlık türü ile baş başa kalırız. Bu yeni varlık 
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türü olan ufuk her iki filozofun da düşüncelerinin merkezinde yer alır. Hus- 
serin teşvikiyle bu kavramın yeniden düşünülmesi, klasik zaman mevhu- 
munun eleştirisine ve Merleau-Ponty?de Ten, Patočka’da Bütünlük olarak 
ortaya çıkacak başka bir yapının tanımlanmasına yol açacaktır. 


“Merleau-Ponty, Patoğka ve Fenomenolojik Bir Felsefe Üzerine”, 
Sayı: 66, Marjinal Sohbetler - II, Ağustos, Eylül, Ekim 2013, s. 93-94. 


İlhan Tekeli 


Dünyada sanayi toplumundan bilgi toplumuna, ulus devletler dünyasın- 
dan, küresel bir dünyaya, Fordist üretimden esnek üretime ve modernist 
zihniyetler dünyasından postmodernist bir zihniyetler dünyasına geçerken 
dünya yerleşme sistemi de değişmektedir. Dünyada yaşanan bu dönüşüm- 
ler, dünyada nüfusun ve kapitalin mekânda yeniden dağılımını dolayısıyla 
mekânsal organizasyonunu yeniden belirlemektedir. Bu yeni yapı içinde 
Dünya Kentleri/Küresel Kentler yeni bir olgu olarak ortaya çıkmaktadır. 
Bu çok yönlü dönüşümün, kentlerin 1980'ler öncesindeki yapılarında, ko- 
numuz bakımından önemli olan dört önemli değişim yarattığı söylenebilir. 

Birinci önemli dönüşüm ülkelerin yerleşmeler sisteminde yaşanan deği- 
şimlerdir. Ülke sınırları artık ülkeleri bir kapalı kap haline getiremiyor. 
Akım ilişkilerini denetleyemiyor. Yeni dünyanın mekân organizasyonu 
üzerinde konuşabilmek için mekânın bir ağ biçiminde temsil edilmesi ge- 
rekiyor. İletişim teknolojilerindeki gelişmeler bir yandan insanların zaman 
ve mekân algılamalarının menzilini artırırken, öte yandan zaman mekân 
sıkışmasını doğuruyor. Bu durumda yerellikler doğrudan küresele ek- 
lemlenmektedir. Ulusal ekonomiler artık büyük kentlerinin performansları 
üzerinden yarışmaya başlamıştır. Ülkelerin büyük kentleri göreli önemleri- 
ni sürekli artırmaktadır. Dünyanın en büyük 150 kenti arasında Türkiye'nin 
üç büyük kenti bulunmaktadır. İstanbul ilk 25, Ankara ilk 50, İzmir ilk 130 
kent arasında yer almaktadır. Tabii ki bu önemli bir üstünlüktür. Türki- 
ye'de de kentsel sorunun ölçeğini bu üç kentte yaşananlar belirlemektedir. 

Günümüz dünyasında büyük kentlerdeki yığılmaların artması, ister John 
Friedmann'ın “dünya kenti”, ister Saskia Sassen'in “ küresel kent” kav- 
ramlarıyla açıklanmaya çalışılsın, küresel denetim işlevlerinin yoğunlaş- 
tığı bu kentlerde yalnız tüm dünyaya yayılmış üretim koordine edilmemek- 
te aynı zamanda da yeni üretim biçiminin gerektirdiği karmaşık hizmetler 
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üretilmekte ve ayrıca finansman ile yeniliklerin pazarı olma kritik işlev- 
leri gerçekleştirilmektedir. Bu kentlerin kazandığı büyük önemde ve ya- 
rışabilirliklerinin yükselmesinde, küçük ve orta boy yenilikçi firmaların 
biraraya gelerek yarattığı dışsallıklar belirleyici bir rol oynamaktadır. Bu 
kentlerin yenilikçilik kapasitesi yüksek olan küçük ya da orta boy firmalara 
küresel etkinlik sağlama olanağını açması, kentlerin yarışabilirliğini yük- 
seltmek bakımından kritik bir öneme sahip olmaları sonucunu doğurmak- 
tadır. Bu kentler gücünü, dikey iş bölümünü gerçekleştirmesinden değil, 
yatay iş bölümünü kolaylaştırmasından almaktadırlar. 

Yaşanan ikinci dönüşüm kentlerin formunda gerçekleşmektedir. Sanayi 
toplumunun tek merkezin hâkimiyetindeki metropoliten kentlerinden, bü- 
yük bir alana yayılan, her parçası küreselle ilişkilenmiş, çok merkezli bir 
kentsel bölge haline dönüşmektedir. Bu merkezlerde yeni üretim biçiminin 
gerektirdiği üretici hizmetleri üretilmekte, yatay koordinasyon, ağsal iliş- 
kileriçinde, parçalanmış bu mekânda gerçekleştirilmektedir. Kentsel bölge 
içinde oluşan yığılma ekonomileri, pozitif dışsallıklar yaratarak ekonomik 
faaliyetlerdeki gelişmeyi hızlandırmakta ve artık bu tür gelişmeler metro- 
politen alanın merkezinden çok, yeni oluşan kentsel bölge içinde meyda- 
na gelmektedir. Türkiye'deki büyük kentler de buna benzer bir dönüşümü 
kendi özgüllükleri içinde yaşıyorlar. İstanbul örneğine baktığımızda bu dö- 
nüşüm metropolden bir kentsel bölgeye dönüşümden çok azman bir sanayi 
kentinden kentsel bölgeye dönüşüm halinde yaşanıyor. 

Dünyada ve Türkiye?de bu kentlerde merkezi iş alanlarının (MİA) çev- 
resinde ve altkentlerde ortaya çıkan çöküntü eğilimlerini tersine çevirmek 
için soylulaşma süreçleri gelişmeye başlamaktadır. Kentlerin yaşadığı bu 
dönüşüm sırasında yeni orta ve üst orta sınıflar için kentlerin çeperlerinde 
kapıları kapalı lüks konut alanları gelişmektedir. 

Kentsel bölgelerin başını çektiği bu büyüme kalıbı kentlerin kendi için- 
deki eşitsizliklerin azalmasına önemli bir katkıda bulunmamaktadır. Bu 
kentlerde mutlak fakirlik düzeyindeki nüfus yüzde 25'ler düzeyinde hattâ 
daha yüksek değerler alabilmektedir. Kent mega projelerle toplu olarak 
soylulaştırılarak kent yoksulları şehirde tutunamaz hale gelmiş kent mekâ- 
nı orta ve üst-orta gelir gruplarına tahsis edilmiştir. Kentin yeni varsılları 
ve yoksulları arasında mesafe artmıştır. 

ABD ve AB ülkelerinde Bilgi toplumuna geçerken nüfus büyümesini 
sürdürebilen büyük kentlerde çok merkezli bir kentsel bölgeye geçilirken 
nüfus büyümesinin durması ya da sanayisizleşme dolayısıyla nüfus kaybe- 
den büyük kentlerde bir kentsel büzülme yaşanmaktadır. Türkiye'de ise 
sanayisizleşme yaşanmadığı ve büyük kentler büyümelerini sürdürdükleri 
için çok merkezli bir yapıya geçerken kentin eski MİA'sı bazı işlevlerini 
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dışa çıkarmakta yerine yüksek katma değerli yeni işlevler gelmemesi ha- 
linde çöküntü alanı haline gelme riskine açık bulunmaktadır. 

Yaşanan üçüncü dönüşüm kentlerde toplumsal tabakalaşmada ortaya 
çıkmaktadır. Bir yandan esnek üretime geçilmesi öte yandan bu kentlerde 
sanayisizleşmenin yaşanmaya başlanmasıyla birlikte çalışanlar içinde ma- 
vi yakalılar azalmakta, beyaz yakalılar artarken kentlerde yeni orta sınıflar 
yükselmektedir. Bu orta sınıflar içinden küçük bir grup da ekonomi için 
kritik bir öneme sahip yenilikçi bir alt sınıf olarak gelişmektedir. Bu nite- 
likteki bir sınıf oluşumu yeni bir yaşam biçimi, yeni bir tüketim kalıbı ve 
tüketim mekânları, AVM'ler yaratmakta, bunlar da emlak piyasasının ve 
kültürel endüstrinin gelişmesine katkıda bulunmaktadırlar. Böylece “kent- 
sel bölgeler”deki toplumsal tabakalaşma yeniden belirlenmektedir. 

Yaşanan dördüncü dönüşüm demokrasi ve yönetim konusundaki anla- 
yışlarda gerçekleşmektedir. Modernizmin içinden postmodernizmin doğu- 
şu, bu bakımdan dünyanın önüne yeni ufuklar açmaktadır. Araçsal rasyo- 
nalizmin yerini iletişimsel rasyonalitenin almaya başlaması, insan hakla- 
rına gösterilecek özenin verilen kararların meşruiyetinin ön koşulu haline 
gelmesi, biraraya gelince modernitenin yönetim anlayışının yerini post- 
modernitenin yönetişim anlayışının almasına neden olmuştur. Günümü- 
zün yönetişim anlayışı içinde tepeden verilen kararlarla o toplumda ya- 
şayanlara emrivakiler yapılmasına yer yoktur. Bu emrivakiler insanların 
onurlu yaşam haklarına açık bir saldırı olarak görülmektedir. 

Kısaca özetlenen birinci ve ikinci dönüşüm kentin nesnel, fiziki yönün- 
deki değişimi ortaya koyarken, üçüncü ve dördüncü dönüşüm kentin ko- 
münite olarak yaşadığı dönüşümü meydana getirmektedir. 

Gelişmiş demokratik hukuk devletleri içinde sanayi toplumunun küre- 
sel metropolleri bilgi toplumunun kentsel bölgelerine dönüşmesi değişik 
süreçler ve aktörler eliyle oluyor. Yeni bir planlama biçimi gelişiyor, bu 
bağlamda müzakereci ve şeffaf bir planlama süreci işliyor. Bu süreçte ta- 
rihsel mirasa ve doğal değerlere ve insan haklarına/hukuk devleti anlayışı- 
na saygılı kalınıyor. Bu süreç içinde sonuç ahlâkı değil deontolojik plan- 
lama ahlâkı hâkim oluyor. Opak süreçlerle, siyaset kanalları kullanılarak 
topluma emrivakiler yaratılmıyor. Toplumun değişik katmanlarından ge- 
lecek tepkiler aşırı yetkilendirilen kamu aktörleri kanalıyla aşılmıyor, de- 
mokratik süreçlerin işleyişi engellenmeye çalışılmıyor. 

Avrupa'da hızla kabul gören yaklaşım kentsel dönüşüm projelerinin 
stratejik olarak tasarlanan/planlanan yerele bağlı, çok sektörlü, çok aktörlü 
ortaklık yaklaşımı ile gerçekleştirilmesidir. Bu geçişte planlar doğrultu- 
sunda devletin gerçekleştirdiği altyapılar, gayrimenkul alanındaki girişim- 
cilerin (developer) uygulamaları, doğrudan üretim alanındaki girişimcilerin 
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yatırımları ve tek tek konut kullanıcılarının kararlarıyla gelişen soylulaşma 
(gentrification) süreçleri etkili roller oynuyorlar. Oysa Türkiye'de gerek 
özel kesimde gerek kamu kesiminde güçlü aktörler eliyle gerçekleştiril- 
mekte olmasıdır. Bu dönüşümün kamusal aktörleri olan Büyükşehir bele- 
diyeleri ve TOKİ olağanüstü yetkilerle donatılmıştır. Özel kesim aktörleri 
ise büyük miktarda kaynağı harekete geçirebilen gayrimenkul yapı ortak- 
lıklarıdır. Bu kesim içinde bulunanların listesini tamamlamak için iktidara 
yakınlığını kullanarak yükselen bir kesimin varlığını da eklemek gerekir. 
Dönüşümün güçlü aktörler eliyle ve otoriter/totaliter eğilim taşıyan ikti- 
darlar döneminde gerçekleşmesi müzakereci, demokratik süreçlere yer bı- 
rakmamaktadır. 

Kentlerin imarı açısından, yaşanan bu dönüşümler zihniyetlerde, anla- 
yışlarda önemli değişiklikler ortaya çıkarmaktadır. Geçmişte siyasetçiler 
hazine topraklarını kentte yaşayanlara kamu hizmeti sunmakta kullanıla- 
cak bir fırsat olarak değerlendirmekteydiler. Oysa şimdi bu alanlara iş bi- 
tirici siyasetçilerde kent planlamasına bir yapsatçı mantığıyla yaklaşmak 
hâkim olmuştur. Kentte her boş toprağı bina yapılacak yer olarak görme 
ve bu yolla yandaşlarına rant dağıtma fırsatı olarak değerlendirme eğilimi 
hâkimdir. Seçilmişler atanmışlardan üstündür diyerek ilgili kamu bürok- 
ratlarını da kendi eğilimleri doğrultusunda davranmaya zorlamaktadırlar. 
Hattâ daha önce kentin merkezindeki eski kamu hizmetleri alanlarını ge- 
lir getirici gayrimenkul yatırımlarına açmaktadırlar. Bu kamu toprakları- 
nın değerlendirilmesinde siyasal ahlâkta önemli bir değişimin olduğunu 
göstermektedir. Bu ahlâk değişimi gelecekte kentlilerin yaşam kalitelerin- 
de daha önemli kayıplara yol açacağı söylenebilir. 

Türkiye'de büyük kentlerde yaşanan bu dönüşüm kentlerin inşa biçi- 
mindeki bir değişmeyle birlikte gerçekleşiyor. 1950'li, 1960'lı yıllarda 
kentler tek tek binaların eklenmesiyle, ana yollar boyunca yağ lekesi halin- 
de büyürken, 1980'li yıllardan sonra kentlerin büyüme biçimleri değiş- 
miştir. Kent, kent parçalarının eklenmesiyle büyümeye başlamıştır. Toplu 
konutlar, organize sanayi bölgeleri, üniversite kampüsleri, serbest bölge- 
ler, АУМ ег vb. için gerekli sermayeyi biraraya getirme mekanizmaları 
gelişmiş ve bu inşaatları yüklenebilen büyük inşaat şirketleri oluşmuştur. 
Türkiye”deki azman sanayi kentlerinin çok merkezli bir kentsel bölgeye 
dönüşmesi inşaat ve emlak piyasasının bu yeni aktörleri eliyle gerçekleş- 
mektedir. 

Çok merkezli hale gelen İstanbul'da ticari faaliyetler bir yandan yeni 
oluşan merkezlerde yer alırken, öte yandan yüksek gelir gruplarının konut 
gelişimini ve üniversite, havaalanı gibi yatırımların gerçekleştiği yerleri 
izlemektedir. Bu gelişmelerle bir yandan kent çeper ayırımı yumuşamakta, 
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öte yandan yeni odaklar yaratılmaktadır. Kentin yeni sınıfsal yapısını ve 
ekonomisini canlandırmakta etkili olan yeni tüketim kültürü, aynı za- 
manda yeni gelişen Gayri Menkul Yatırım Ortaklıklarına kentin değişik 
bölgelerinde AVM”leri inşasını kârlı bir yatırım haline getirmektedir. 
AVM'ler perakende sektör arzının en önemli ögelerinden biri ve kentsel 
bölgelerde yaşam alanlarının yeni kamusal merkezleri haline gelmiştir. Bu 
sektörde 2000 yıllarında uluslararası yatırımcılar fazlayken, 2003 yılından 
itibaren yerel yatırımcılar yatırımlarını hızlandırarak paylarını artırdılar. 
AVM'lerde mağaza açılıp kapanma oranı gelişmiş ülkelerde yüzde 8-10 
iken, Türkiye'de yüzde 20'ye ulaşmaktadır. 


“Türkiye'yi Anlamanın Yolu Kentlerini ve Demokrasisini Tanımaktan Geçiyor”, 
Sayı: 67, Şehir Yazıları - I, Kasım, Aralık, Ocak 2013-14, s. 65-70. 


Suna Güven 


Kentler düşlerin barınağı, aynı zamanda kurucusudur. Kentler bellek si- 
hirbazıdır, anıları ve düşleri yönlendirirler. Antik kentler de öyledir. Bir 
yandan imparatorluk başkenti olan Roma, diğer yandan Tivoli'deki gibi 
kurmaca kentler, anılar ve gerçek arasında nefes kesen bir serüven sunar. 
Antik Roma'nın çıplak taşları, mağrur ve dik kırmızı tuğla duvarları, yok 
olmuş yaşamların tanıklığını hâlâ sürdürüyor. Daha doğmamış nice gözler, 
ayaklar ve eller bu taşlarda gezinecek, onlara dokunacak. Tivoli 'yi bugün 
ziyaret eden tarih gezginleri de orada saatlerce geçmişin ve bir zamanlar 
dünyanın en güçlü insanı olan bir Roma imparatorunun izini sürerler. 
Kentlerin inşasını mühendisler, mimarlar, ustalar, hamiler, bazen impa- 
ratorlar başlatır, kent senaryosunun temel taşlarını onlar kurarlar. Yönetici- 
ler ve başta olan yetkililer buna onay verir. Ama taşları yerli yerine oturtan, 
kendine göre değiştiren, kentsel yaşamı şekillendirenler orada yaşayan- 
lardır. İnsansız kent olmaz. Taşın nesnelliğine anıların geçmişi ve düşlerin 
geleceği ile birlikte insanın varoluşu yansır. Zaman ve mekân içinde kent 
kavramının sonsuz çeşitlilik içermesi bundandır. Bazı kentlerin burçları 
bile var. Astrolojiye göre, Zodyak enerjisinin dağılımında Roma'nın pa- 
yına düşen Aslan Burcu, gösteriş ve güzele olan tutkuyu temsil ediyor. Bu 
nedenle, Roma, “yerinde duramayan” ziyaretçileri tatmin edecek bir me- 
kândır. Diğer yandan, bazıları için Roma, “erkek” bir kenttir, hattâ Mehmet 
Ali Kılıçbay “tüm görkemine ve çeşitliliğine rağmen, İtalya'nın en erkek 
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kentidir” der ve bunu “kendini kente dayatan Colosseum ve zafer taklarıy- 
la, çok sayıda ulu kilisenin yarattığı otorite etkisine” bağlar. 

Nasıl bakılırsa bakılsın, Roma'nın bir zamanlar dünyanın merkezi (ca- 
put mundi) diye anılması boşuna değildir. Cicero, Livius ve Plinius gibi 
yazarlara göre, tanrılar tarafından kutsanmış kent olan Roma, mükemmel 
iklimi ve her bakımdan elverişli coğrafi konumuyla dünyayı yönetecek im- 
paratorluğun merkezi olmak için yaratılmıştır. Tarih boyunca kimse şaşır- 
mamıştır bu duruma. Çünkü çok boyutludur Roma kenti. Hem iktidarı ve 
gücü hem de insanı anlatır. En başta, uygarlık burada başlar ve kent kav- 
ramında önemli rol oynar. Dolayısıyla Roma kentinin kuruluşunda dünya 
(orbis), kent (urbs) ve vatandaş (civitas) birbirinden ayrılmaz. 

Efsaneye göre, Roma'nın ilk yerleşimi (Roma guadrata), kentin yedi 
tepesinden biri olan Mons Palatinus’ta (Collis Palatium) yer alır. Arkeolo- 
jik kazılar bunu doğrular. Dört kısımdan oluşan bu erken yerleşimin tam 
ortasında dünyayı temsil ettiği için mundus olarak bilinen ve gizemli ye- 
raltı güçleriyle bağlantı sağlayan bir çukur olduğu düşünülür. Daha sonra 
simgesel merkez Forum Romanum'a taşınır. İlk Roma imparatoru Augus- 
tus'un altın yaldızlı ünlü mil taşı МіШагит Aureum bu civarda Satum ta- 
pınağının yanındadır. Bütün yollar bu noktadan başlar, imparatorluk için- 
de bütün mesafeler bu noktadan başlayarak ölçülür. Yeni kurulan birçok 
Roma kenti, başlangıçtaki dörtlü kurgudan esinlenmiş, ona göre planlan- 
mıştır. Dört girişi olan bu kentlerde kuzey-güney yönündeki ana yol (car- 
do), doğu-batı yönündeki diğer yol (decumanus) ile tam ortada yer alan 
dikdörtgen forum ile kesişir. İki yönlü simetri içeren bu geometrik kurgu, 
nerede olduğuna bakılmaksızın, mimarinin görsel kalıcılığında Roma dü- 
zeninin simgesel güvencesini hissettirir. Ama en çok başkent Roma'da eski 
ve yeni kent dokusu birbiriyle paslaşır. Daha sonra inşa edilen yeni anıtlar, 
yenilenen yapılar ve gittikçe katmanlaşan zengin ama zengin olduğu kadar 
da karmaşık bir kent dokusu, simgesel yapıların hep hissedilen varlığı ile 
Roma'nın öne çıkan merkezci kimliğini çağrıştırır. 

Roma'da kentsel tasarımın imparatorluk dönemindeki ilk adımları Au- 
gustus'la (MÖ 27-MS 14) başlar, Hadrianus'la (MS 117-MS 138) doruğa 
ulaşır. Kleopatra ve Marcus Antonius”a karşı zaferinden sonra, Roma'da 
kendine cephe alan herkesi dize getirerek, denizde ve karada Roma barışı- 
nı (Pax Romana) pekiştiren Augustus, yeni bir çağ (Aurea Aetas) yaratır. 
Özellikle kentin kuzey batı ucunda bulunan Porta Flaminia'nın girişinden 
başlayarak Via Flaminia boyunca yeni imara açılan Campus Martius böl- 
gesi, Augustus?'un mimari ve ideolojik odağı haline gelir. Yeniçağ, ağırlık 
verilen ve imparatorluk imgesini yücelten kentsel tasarımla burada hayat 
bulur. Görsel düzen, kentsel ölçekte imparatorluk iktidarının yansımasıdır 
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artık. Binaların inşası ve imparatorluğun inşası birbirinden ayrılmaz. 

İlginçtir ki, Augustus'un Altın Çağı, bugün antik Roma kenti üzerine 
yapılan bilimsel araştırmalarda yaşanıyor. 1980 ve 1990'lı yıllarda gerçek- 
leştirilen arkeolojik kazılar kent topografyasına yeni bilgiler kazandırmış, 
Lexicon Topographicum Urbis Romae'nin altıncı ve son cildi yayımlan- 
mış, sayısal veriler ve bilgisayarla yapılan canlandırma çalışmalarında yeni 
ufuklar açılmıştır. Bütün bunların bir sonucu olarak, antik Roma kentine 
yönelik somut veriler, şimdi çağdaş algı ile güncellenmiş durumda. Dola- 
yısıyla daha önceleri uzmanların özelleşmiş bilgi alanında sıkışan teknik 
bilgiler, yaşayan Roma kentinin sürekliliğinde kesintisiz bir halka olarak 
daha kolaylıkla görülebiliyor. 

Augustus'tan sonra Roma merkezinin şekillenmesinde, tamamladığı 
kamu binalarıyla en büyük katkıyı yapan kuşkusuz Roma imparatoru Had- 
rianus'tur. Başkent Roma'ya kazandırdığı çağdaş stilde beton ve tuğladan 
yeni binalar yanında, geçmişe, özellikle Augustus'a gönderme yapmayı 
ihmal etmemiştir Hadrianus. Çağdaş ama Roma tarihinin uzun sürekliliği 
ile ilişki kuran ve imparatorluğun kurucularını anımsatan tasarımlarla geç- 
mişten güç alan mimari bir çehre oluşturmaya önem verir. Hadrianus'a ge- 
linceye kadar, imparatorların adıyla anılan forumlar, kent merkezinde git- 
tikçe daralan mekânlarda birbirleriyle yarışırcasına yükselmişti. Hele Tra- 
ianus 'un devasa Forum'u, Roma'nın merkezinde benzer başka bir projeye 
yer bırakmamıştı. Hadrianus bunların hiçbirine dokunmaz. Tam tersine, 
bunlarla birlikte var olan ve evrenin tüm tanrılarını selâmlayan alışılmadık 
mimarisiyle çığır açan Pantheon projesini gerçekleştirir. Tanrısal mekânla 
Roma'nın mekânını birleştiren ve gökkubbenin yeryüzünde yansımasını 
temsil eden bir iradeyi devreye sokar. Çünkü Hadrianus bir cihan impara- 
torudur. Bilinen antik dünya onun egemenliği altındadır. 


“Antik Kent Düşleri: Roma, Hadrianus, Tivoli”, 
Sayı: 68, Şehir Yazıları - П, Şubat, Mart, Nisan 2014, s. 9-12. 


Veli Urhan 


Michel Foucault 15. yüzyıl ile 18. yüzyıllar arasında görülen iktidar bi- 
çimlerinden, özlerinde ulus bilincini ve kamuoyu gücünü yönlendirecek 
olan bilgi disiplinlerinin yerine hükümranlık hukukunu bulundurmaları 
nedeniyle, hukuksal iktidar olarak söz eder. 15. yüzyılın sonu ile 16. yüz- 
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yılın başında yaşamış olan ünlü İtalyan siyaset filozofu Machiavelli Hü- 
kümdar”'ın dokuzuncu bölümünün sonunda şöyle der: “Aklı başında bir 
hükümdar, halkını her zaman ve her şartta kendisine muhtaç bırakacak şe- 
kilde davranmalıdır: bu takdirde halk ona her zaman sadık kalır”. İktidarın 
ortaya çıkışını ve kullanılışını, kendilerini koruma ve varlıklarını devam 
ettirme içgüdüsüyle hareket eden insanların doğa durumundan toplum 
durumuna toplumsal sözleşmesiyle geçtiklerini düşünen Hobbes da, tıpkı 
Machiavelli gibi, büyük ölçüde hükümdarın şahsında temsil edilen hukuk- 
sal iktidarı yansıtan düşüncelerini Leviathan’ın “Devlet Üzerine” başlığını 
taşıyan 17. bölümünde şu cümleleriyle açıklar: “Kılıcın zoru olmadıkça 
ahitler sözlerden ibarettir ve insanı güvence altına almaya yetmez. Dola- 
yısıyla, doğa yasalarına rağmen, (bu yasalara uyulmak istendiğinde ve gü- 
venlik içinde uyulması mümkün olduğunda) kurulu bir iktidar yoksa veya 
bu iktidar güvenliğimiz için yeterince büyük değilse; herkes, bütün diğer 
insanlara karşı korunmak için, kendi gücüne ve kumazlığına dayanacak ve 
üstelik bunu meşru olarak yapabilecektir.” 

Foucault”ya göre, Machiavelli?nin ve Hobbes'un Hükümdar'ın şahsın- 
da temsil edilen hukuksal iktidarı öngören çözümlemelerinin temelinde, 
Fransız İhtilali’ nden önce, elinde bugünkü anlamıyla belirli bir egemenliği 
bulunduran bir ulus ve ulus bilincini ortaya koyacak bir kamuoyu henüz 
oluşamadığı için, bir ülkenin o ülkede yaşayan insan topluluklarının ortak 
malı olarak görülememesi düşüncesi yatar. 18. yüzyılın sonundan başlaya- 
rak, bu hukuksal iktidar anlayışının yerini giderek disiplinci ve düzenleyici 
iktidar anlayışlarına bırakmaya, iktidarın toplumsal bedenin üstünde değil 
de içinde işlemeye başladığı kanısını taşıyan Foucault, artık egemenin Hü- 
kümdar ya da Leviathan olmasının onun iktidarı uygulamasına yetmediği- 
ni, bunun için başka birtakım mikro-iktidar mekanizmalarına gereksinim 
duymaya başladığını öne sürer. Hukuksal iktidarın toplumsal disiplini sağ- 
layabilmek için gereksinim duyduğu bu mikro-iktidar mekanizmalarının 
temelde hukuksal bir yapıya değil de özellikle insan bilimlerinin ürettikleri 
bilgiye dayandıkları da onun dikkatinden kaçmaz. Foucault tarafından di- 
siplinci iktidar olarak adlandırılan bu iktidarın bir bakıma hukuksal iktidar- 
dan düzenleyici iktidara geçişi sağladığı da söylenebilir. 

17. yüzyılın başında doğru disiplin ile iyi terbiye etme arasında bir 
özdeşlik gören Walhausen'in iktidara ilişkin düşüncelerinden de yola çı- 
karak, Foucault, disiplinci iktidarın kendilerinden daha fazla yararlanmak 
için insanları terbiye etme görevini üstlenmiş olan bir iktidar olduğunu 
düşünürken; bireyleri kendisi için hem birer nesne hem de uygulaması- 
nın araçları olarak gören iktidarın özel bir tekniği olan disiplinin aynı 
zamanda bu bireyleri ürettiğini öne sürer. Ona göre, ne bir kurumla ne 
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de bir aygıtla özdeşleştirilebilir nitelikte olan disiplin koskoca bir aletler, 
teknikler, uygulama düzeyleri ve hedefler bütününü içeren bir iktidar tipi 
ya da bir iktidar uygulama biçimidir. Disiplinin bir iktidar fiziği/anatomisi 
ya da bir teknoloji olarak insanın terbiye edilmesi ve normalleştirilmesi 
için uygulandığı yerler olarak da hapishaneleri, hastaneleri, eğitim kurum- 
larını, askeri kışlaları, polis eğitim merkezlerini, aileleri gösterir. Disiplinci 
iktidarın dışlama, kapatma, gözetleme ve normalleştirme olmak üzere dört 
temel işlevi vardır. Foucault'nun hukuksal iktidarla disiplinci iktidar ara- 
sındaki ortak yönü en iyi gösteren eseri Klasik Çağda Deliliğin Tarihi'dir. 
Bu eserde Foucault tarafından enine boyuna ele alınıp incelendiği gibi, 
hem hukuksal iktidarın hem de disiplinci iktidarın uygulandığı dönemlerde 
deli, toplumdan sürekli dışlanmıştır. Disiplinci iktidar bu dört temel işle- 
vini yerine getirirken, deli, suçlu, sapkın, hasta, anormal, vb. kişileri önce 
dışlar ve sonra dışlamanın gerektirdiği stratejiye göre ya ıslah etmek için 
onu cezaevi, hastane, tımarhane, okul vb. kurumlara kapatır ya da sürekli 
gözetim altına alarak işlevsiz hale getirir. 


“Michel Foucault”'da Disiplinci Düzenleyici İktidar Ayırımı”, 
Sayı: 69, Kitle ve İktidar, Mayıs, Haziran, Temmuz 2014, s. 229-231. 


Berrak Coşkun 


Bu dünyada ve insanda olduğunu inkâr edemeyeceğimiz kötülük proble- 
mi, her zaman öteki ile aramızda durur; öteki ile ilişkimizde açığa çıkar. 
Dünyanın yapısında pusu kurmuş bekleyen bir olgu olarak kötülük, bütün 
iyi niyetimizi yardıma çağırsak da insanın insanla karşılaştığı her tek du- 
rumda varlığını dayatabilir. Öyleyse, kötülüğü nasıl tanımlayacağız? Daha 
da önemlisi, kötülükte insan sorumluluğunu nasıl açıklayacağız? Kötülük 
olgusunu merkeze alan böyle bir soruşturmanın bizden tatmin edici ya- 
nıtlar talep etmesi kaçınılmazdır. Bu soruların peşinden gitmek, doğrudan 
doğruya felsefenin işidir. Çünkü felsefe, “İnsanın bilincine sunulan $о- 
runların gözlerinin içine bakmalı, bunları çözümlemeye çaba sarf etmeli- 
dir” (Werner, 2000, s. 9). 

Neredeyse bütün felsefi söylemini öteki odaklı bir dünyanın olabilirliği 
üzerine kuran ve bizi ötekini hatırlamaya çağıran Emmanuel Levinas'ın 
düşünceleri, burada yürütecek olduğumuz soruşturmaya temel teşkil ede- 
cektir. Kötülük olgusuna yönelik kapsamlı bir değerlendirmeyle birlikte, 
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bu olgunun üstesinden gelmede tek tek insanlara düşen sorumluluğu belir- 
lemeyi amaçlayan soruşturmamız, daha ilk adımlarında, Levinas'ın düşü- 
nüşünde etiğin ne anlama geldiği sorusuna yönelmeyi gerekli kılmaktadır. 
Bunun nedeni, Levinas”*ta etiğin anlamının, başkalığına rağmen benden 
önce gelen ötekinin varlığının, özgürlüğümü sorgulayarak vicdanımla ara- 
ma giren ötekinin yüzünün, sonlu bir varlık olduğum halde ötekiyle iliş- 
kimde omuzlarıma yüklenen sonsuz sorumluluğun ve öznelliğin birbiriyle 
rahatça ilişkilendirilebilecek olması hattâ hep aynı kökten besleniyormuş 
gibi görünmesidir. 

“Levinas felsefenin aşkınlık arayışı olduğunu baştan kabul etmiş gibi 
görünür. “Metafizik” sözcüğünden bunu anlar ve bu yüzden Platon'un “var- 
lığın ötesindeki iyi” deyişine ve Descartes'ın sonsuz fikrine dönüp durur” 
(Bernasconi, 2011, s. 175). Bernasconi'nin açıkça vurguladığı gibi, varlığı 
savaşla özdeşleştiren Batı felsefe geleneğine bütünlük kavramı hâkimdir; 
Levinas ise sırtını bu hâkimiyete dayayan totalitarizme karşı bir kaynak 
olarak aşkınlığa başvurur (Bernasconi, 2011, s. 175). Onun felsefesinde 
ontolojiden daha fazla bir şey görmemiz, daha başka bir zeminde yürüdü- 
gümüzü hissetmemiz, sonunda da varlıktan daha önemli bir şey olduğunu 
düşünmemiz, yine aynı köke ilişkin kavrayışımızın güçlenmesine bağlıdır. 

Bunu başka türlü ifade etmek de mümkün. Levinas'ın düşünce dizge- 
sinde ilerlerken, birbirinden radikal olarak ayrılmış ve farklı yönleri gös- 
teriyormuş gibi görünen patikalardan hangisini seçersek seçelim, hep “ay- 
nı” yere, hep “aynı” açıklığa varırız; “Varlık'ın açıklığı değildir bu, etiğin 
Varlık?ı kırdığı yerdir” (Bernstein, 2010, s. 209). Başından sonuna kadar 
Holocaust'a tanıklık etmiş, ailesinden pek çok kişiyi toplama kampların- 
da yitirmiş bir filozofun yaşadıklarının, yaşadıklarından biriktirdiklerinin, 
biriktirdiklerinden geriye kalanların en derinlere yerleştiği ve düşüncede 
boğum boğum köklendiği yönünde bir önkabulün, onu anlamamızı kolay- 
laştıracağı iddia edilebilir bu bağlamda. Levinas'ın bütün felsefi söylemi, 
Auschwitz”in her şeyi mümkün kılan gerçekliğini ne inkâr edilebilecek ne 
de düzeltilebilecek bir olgu olarak dünya tarihine yazan yirminci yüzyıl 
kötülüğüne; yeniden yüzleşmemiz ve tanımlamamız gereken kötülük prob- 
lemine karşı “etik bir tepki olarak anlaşılabilir” (Bernstein, 2010, s. 210). 

Böylesine temel bir iddianın arka planında, her şeyden önce, “etik düz- 
lem ontoloji düzleminden önce varolmaktadır” (Levinas, 1979, s. 201) gö- 
rüşü vardır. Levinas, bu görüşünden vazgeçmeyecek, varlığın anlamı so- 
rusunu gerekçelendirmek için başvurduğumuz etiğin ilk felsefe olduğunu 
söyleyecektir (Levinas, 1989, s. 85). Onun durduğu noktada, öznenin öteki 
ile bağlı olduğu gerçeğini unutan “yönelim” ya da “dünyada-olma” insan 
varlığını açıklamaz: “Levinas?'a göre, 'ben'in maddi dünyayla bağlantı- 
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sından bile önce ‘ben’ öteki ile bağlıdır. Levinas, felsefesini işte buradan 
başlatır. İlk felsefe etiktir çünkü öteki özneden daha önce oradadır; bu, yö- 
nelimsellik ile kavranamaz” (Kibar, 2010, s. 441). Ancak Levinas'ın etiği 
bir “şüphe etiği” olarak anlaşılmalıdır; “yani eyleme geçmeden önce ve 
sonra, herhangi bir verili durumda doğru eylemi ve insanın yaptığı şeyi 
neden yaptığı hakkındaki tüm hikâyeyi kesin bir biçimde bildiğine ilişkin 
sahip olunabilecek her eminliği sorguya çeken bir etiktir bu” (Bernasconi, 
2011, s. 171). 

Levinas, Totality and Infinity’nin [Bütünlük ve Sonsuzluk] önsözüne 
yazdığı ilk cümlede, “Ahlâk tarafından aldatılıp aldatılmadığımızı bilme- 
nin son derece önemli olduğunu, herkes kolaylıkla kabul edecektir” (Levi- 
nas, 1979, s. 21) demektedir. Böylesine önemli bir iddiayı problem edin- 
mekle Levinas ne yapmak istemektedir? Neden ahlâk tarafından aldatıldı- 
ğımız, kandırıldığımız düşüncesine odaklanmaktadır? Gerçekten de ahlâk 
tarafından aldatılmış olabilir miyiz? Böyle bir olasılığın olması ne anlama 
gelir? Fakat en başta yanıtlanması gereken soru, ahlâk tarafından aldatıl- 
mış olmakla Levinas'ın neyi kastettiğidir. Sorularımızın yanıtları için ge- 
reken ipuçlarını, bu tahrik edici ve fazlasıyla merak uyandırıcı cümlenin 
devamında örtük halde bulabiliriz. Düşüncesini açıklığa kavuşturmak için 
savaş ve bütünlük kavramlarını yan yana getiren Levinas, şöyle bir belir- 
lemede bulunur: “Savaş, dışsallığı ve ötekini öteki olarak belirtmez; ay- 
nının özdeşliğini imha eder. Varlığın kendini savaşta gösteren yüzü, Batı 
felsefesine hükmeden bütünlük kavramında sabitlenir. Bireyler, onları yö- 
neten meçhul güçlerin taşıyıcıları olmaya indirgenir” (Levinas, 1979, s. 
21). Ancak ahlâk tarafından aldatılıp aldatılmadığımıza ilişkin bir soru- 
nun hazırlayıcısı, bundan daha fazlası olmalıdır. En azından, beklentimiz o 
yöndedir. Aradığımız yanıtı, yine Levinas”ta buluruz. Kendisiyle yapılmış 
bir söyleşi, bu /azlayı bulup çıkarmamıza imkân tanır. Levinas, burada, 
felsefesinin Yahudi unsurlar barındırdığı, dolayısıyla Yahudi olmayanlar 
için anlaşılmasının zor olduğu yönündeki eleştirilere cevap verir. 


“Levinas Etiğinde Kötülük ve Sonsuz Sorumluluk Düşüncesi”, 
Sayı: 70, Kötülük Şarkıları, Ağustos, Eylül, Ekim 2014, s. 29-31. 
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Oğuz Adanır 


Lucien Lévy-Bruhl, Marcel Mauss gibi ünlü isimler ve başkalarının ça- 
lışmalarından edindiğimiz genel izlenime göre ilkel toplumların düşünce 
üretim biçimleri modern insanlardan oldukça değişiktir. Pek çok gözlemci 
onların duygularıyla düşündüklerinden yani irrasyonel bir düşünce yapısı- 
na sahip olduklarından söz etmektedir. Bu insanlar belli bir zekâ düzeyine 
sahip olmakla birlikte düşünce sürecinde ön plana çıkan ya da baskın ola- 
rak nitelendirilebilecek olgu duygusallıktır. Avrupalılar ya da beyaz adam- 
ların yaşamlarına karışmalarından, yani akılcı düşünceyle tanıştıktan sonra 
bile neredeyse bugüne kadar bu alışkanlıklarından büyük ölçüde vazgeç- 
medikleri söylenebilir. l 

Lévy-Bruhl, La Mythologie Primitive (1935, s. 68) başlıklı çalışmasın- 
da Dobu'da yaşayan Papularla ilgili şu türden bilgiler aktarmaktadır: Bu 
dile ait tomot denilen sözcük “insana özgü, insani” olarak nitelendirilebi- 
lecek bir anlama sahiptir. Oysa beyazlardan söz ederken bu sözcük kulla- 
nılmamaktadır. Öyleyse onlar insan olarak değerlendirilmemektedir... bu 
terim Dobu bölgesinde yaşayan insanların ortaklaşa paylaştıkları birtakım 
şeylere örneğin, adanın toprağı, gökyüzü, efsanevi (mitik) dönem, kurum- 
lar vb'yi çağrıştırırken aynı zamanda insana gönderme yapmaktadır... Öte 
yandan ilkel insanlar genelde “deri/ten” ve “bedeni” birbirinden ayırmaz- 
lar. Öyleyse beyazlar siyahların sahip olduğu bedene sahip değildir... do- 
layısıyla tomot sözcüğü beyazları kapsayamaz.” 

Modem insanlara özgü düşünce yapısı genelde akılcı düşünceye boyun 
eğmektedir. Bu düşünce yapısında çelişkili düşünce ve davranışlar tutarsız, 
yanlış, normal olmayan vb. düşünce ve davranışlar olarak nitelendirilir. 
Oysa ilkel insanların düşünce yapısında çelişki diye bir şeye yer yoktur. 
Son derece karmaşık ve mantıksal açıdan nasıl işlediğini anlayabilmenin 
neredeyse olanaksız olduğu söylenebilecek bu kafa yapısı araştırmacılara 
göre duygulara boyun eğmektedir. Bu yüzden herhangi bir durumda nasıl 
davranacağı yalnızca o andaki duygusal durumuna bağlıdır. Dolayısıyla il- 
kel insanın aynı koşullarda cereyan eden olaylar karşısında farklı tutumlar 
sergilemesine şaşırmamak gerekir. 

Örneğin misyonerlere boyun eğip Hıristiyanlık inancını kabul eden il- 
kel topluluklarla ilgili çok sayıda çelişkili olayla karşılaşıldığı görülmekte- 
dir. Beyaz adamla aynı inancı paylaşan ve bunda bir anormallik görmeyen 
ilkel insan şöyle bir açıklama karşısında tepki gösterebilmektedir: “... mis- 
yonerlerin öteki dünyada... Avrupalılarla biraraya geleceklerini söyleme- 
leri şiddetli protestolara yol açar. Zira öteki dünyayı bu dünyanın bir uzan- 
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tısı gibi gördüklerinden kendileriyle hiçbir ortak özelliğe sahip olmayan 
beyazlarla nasıl biraraya gelebileceklerini anlayamıyorlar...” (agy., s. 69) 

Gene Lévy-Bruhl, Le Surnaturel et la Nature dans la Mentalite Primi- 
tive (1931, s.195) adlı çalışmasında: “...ilkel insan hiç durmaksızın başına 
bir kötülük geleceği endişesiyle yaşar, başka bir şekilde ifade etmek gere- 
kirse, büyülenmekten ya da aşağı yukarı aynı anlama gelen kirletilmekten 
korkar... tanımadığı, bilmediği varlıklar ya da şeylerle ilişkiye girmekten 
korkar, zira bunların kendisine neler yapabileceklerini, kirletilip kirletile- 
meyeceğini yani büyülenip, büyülenemeyeceğini bilemez. Böyle bir ilişki 
kurduğunda ysa arınması, temizlenmesi gerekir. Bu evrensel bir kuraldır... 
” demektedir. İlkel insanlar kendileri gibi siyahlara karşı da beyazlara dav- 
randıkları şekilde davranabilmektedirler. Örneğin, “İlkel insanların büyük 
bir çoğunluğu için av ve savaş arasında önemli bir fark yoktur. Kabilenin 
bir parçası olmayan insan, eti ister yenilsin isterse yenilmesin, diğer büyük 
av hayvanlarından biri gibi görülür. İnsan avlamak için de aynı büyülü 
yöntemlere başvurulur, öldürüldükten sonra da aynı arınma yöntemlerine 
başvurulur” (agy., s. 242). 

Bunlar dışında araştırmacılar yabancı konusunda pek çok örnek sun- 
maktadırlar. Bunların en önemlilerinden biri de şudur. (Afrika'da) Bir 
yabancı bir kabilenin köyünü ziyarete gittiğinde köye doğrudan giremez. 
Köye belli bir mesafede durup köyün yaşlı saygın kişilerinden oluşan bir 
heyetin gelip kendisini sorgulamasını bekler. Bu sorgulama bazen çok 
uzun bir zaman alabilir. Yabancının köy halkıyla hiçbir akrabalık ilişkisi 
olmaması durumunda, orada yaşayan insanlardan biriyle daha önce bir kez 
bile olsa görüşmesi ve bunu kanıtlaması köye girmesi için yeterli olmak- 
tadır. O zaman yabancı yabancılığından kurtulmakta ve köyde bir insan 
muamelesi görebilmektedir. Hiç kimseyle hiçbir ilişki kurulamaması duru- 
munda yabancının derhal o bölgeyi terk etmesi yararına olmaktadır. Aksi 
takdirde tanımadığı insanları çoğunlukla kendilerine kötülük yapabilecek 
en güçlü kişi olan büyücülerle özdeşleştiren ilkel topluluklar yabancıyı ya 
hemen oracıkta öldürüp başlarına gelebilecek olası kötülüklerden kurtul- 
duklarına sevinmekte ya da bu yabancıyı başka kabilelerin öldüreceğini 
ummaktadırlar. 

Bir yabancının bir köye girmesini, konuk edilmesini sağlayan istisnai 
durumlar arasında örneğin, köyde olumlu sonuçlanmış bir doğum, bere- 
ketli bir hasat dönemi, bol av ve benzeri şeyler, yani güzel talihle, uğurlu 
gelmekle ilişkilendirilen olaylar vardır. Böyle bir zamanda gelen yabancı 
baştacı edilmekte köye, kabileye uğur getirdiği, doğaüstü güçlerin deste- 
ğini almalarını sağladığı düşünülmektedir. Ancak bu yabancının yaşamı 
da pamuk ipliğine bağlıdır, çünkü işlerin ters gitmesi ve uğursuz, talihsiz 
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olarak nitelendirilen olayların arka arkaya yaşanması durumunda yabancı 
bir günah keçisine dönüşmekte ve en kısa yoldan yani öldürülerek kendi- 
sinden kurtulmaya çalışılmaktadır. 

Etraflarının görünmez doğaüstü güçlerle çevrili olduğuna inanan ve do- 
layısıyla gizemli bir düşünce yapısına sahip olan ve sürekli başlarına gelen 
ya da geleceğini düşündükleri kötülüklerden kaçmaya çalışan bu insanlar 
da görece akılcı bir şekilde düşünebilmekle birlikte onlar açısından bu dü- 
şünce biçiminin neredeyse hiçbir öneme sahip olmadığı görülmektedir. 


“Meydan Okuma, Konuk Edilme ve Yabancı”, 
Sayı: 71, Mit ve Masallar, Kasım, Aralık, Ocak 2014-15, s. 12-14. 


Kurtuluş Kayalı 


Türk sinemasını en doğru yansıtan filmler Orhan Kemal uyarlamaları ya 
da, belki de o uyarlamalardan daha fazla bizatihi Orhan Kemal'in özgün 
senaryoları. 1950'li yıllarda çok sayıda senaryo yazmış Orhan Kemal. 
Türk sinemasında sonradan ortaya çıkan Orhan Kemal uyarlamaları üze- 
rinde fazlalıkla durulmuş olsa da onun sıradan nitelenebilecek filmleri faz- 
la dikkat çekmemiş. Örneğin tam da 1960 yılında çekilen “Avare Mustafa” 
(sonraları, bayağı sonraları “Devlet Kuşu” versiyonu var) ile 1961 yapımı 
“Üç Tekerlekli Bisiklet”. İlginç olan ilkini Memduh Ün'ün sinemaya uyar- 
laması, ikincisini ise Lütfi Akad'ın. Ancak ikincisinin tamamlanmasını 
Memduh Ün gerçekleştirmiş. Aslında Lütfi Akad'ın çektiği “Üç Tekerlekli 
Bisiklet” hızlı bir tempoyla, hızlı bir ritimle Memduh Ün tarafından ta- 
mamlanmış. Türk sinemasının genel özelliklerini Orhan Kemal'e yasla- 
nan, onun metinlerine yaslanan filmler çok iyi yansıtıyor. Türk sineması- 
nın sıradan filmleriyle Orhan Kemal romanlarının frekansı belirgin olarak 
uyuşuyor. Nitekim Orhan Kemal'in hakikaten düşünsel anlamda en önemli 
romanları bile Türk sinemasının sıradışı değil tipik yönetmenleri tarafın- 
dan sinemaya daha başarılı bir şekilde uyarlanabilir. Hattâ 1970'li yılların 
başlarında tam da sosyal boyutu güçlendirilen sıradan filmlerin Orhan Ke- 
mal'in dünyasının haleti ruhiyesiyle fazlasıyla örtüştüğü görülüyor. Türk 
sinemasının özelliklerini onun Yeşilçam'a gönderme yapan romanlarında 
görmek mümkün. Aslında Orhan Kemal'in dünyasıyla Yılmaz Güney'in 
dünyasının örtüştüğünü söylemek mümkün. Zaten Orhan Kemal'in yaz- 
dığı, Yılmaz Güney'in film çektiği dönemlerde Türkiye'deki gündelik 
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hayat tüm zenginliği ve olanca canlılığıyla beyaz perdeye yansıdı. Orhan 
Kemal'in de Yılmaz Güney'in de metinleri yaşamın içinden geliyordu, 
yaşamdan kaynaklanıyordu. İsyankârlıkları da. Zaten sinema metinleri- 
ne isyanın, duygunun sahici bir biçimde capcanlı yansıması da bundan. 
Fatoş Güney'in “Umutsuzlar”a (1971) bizim hayatımızın filmi demesi ve 
Fikret Otyam”'la Orhan Kemal mektuplaşması yaşamın ve düşüncenin tas- 
tamam beyaz perdeye yansıdığını somutluyor. Aslında Yılmaz Güney'in 
bir Orhan Kemal uyarlaması yapmaması büyük kayıp. Bir de bunlar aynı 
atmosferi değişik dönemlerde solumuşlar. Adana ve İstanbul. Hapishane 
ve muhaliflik. Biri babadan kalma, diğeri sonradan olma. 

Yaşar Kemal de yazdıklarında hep gündelik hayattan kaynaklanıyor/ 
besleniyor. 1955'te yayımlanan İnce Memed de zaten hayatın içinden. 
Onun metni sinemaya uyarlanmış. Şöyle bir saptama yapmak mümkün: 
Adı anılacak üç yazar arasından en fazla uyarlama Orhan Kemal'den ya- 
pılmış. En fazla özgün senaryo yazan da Orhan Kemal. Ancak çekilen 
filmler arasında en fazla önemsenen filmler Yaşar Kemal'in metinlerinden 
kaynaklanıyor. Yaşar Kemal'in romanları 1960'lı, 1970'li yılların solcu 
aydınlarını bariz şekilde etkilemiş. Etkilemenin ötesinde sarsmış. Hattâ 
1970'li yılların solcu gençlerinin biri kendisini dağa çıkaran gücün “İnce 
Memed” olduğunu söylemiş. Tabii 1960'lı yılların sonlarında ikinci cil- 
diyle İnce Memed daha geniş, daha farklı, daha apolitik kesimleri de et- 
kilemiş. Tabiri caizse popüler kültür unsuru olmuş. Âdeta bir efsane olmuş. 
Örneğin Lütfi Akad'ın ömür boyu en büyük ideali İnce Memed'i sinemaya 
uyarlamaktı. Fakat öncelikle sansür, sonradan da Peter Ustinov'un filmi 
çekmesi Lütfi Akad'ın hayatının idealini gerçekleştirmesini engellemiş. 
Gerçi Lütfi Akad daha önce bir nebze İnce Memed'i çağrıştıran “Beyaz 
Mendil”i (1954) sinemaya uyarlamıştı. Aslında Yaşar Kemal, İnce Me- 
med'i daha çok uluslararası düzeyde görünür kılmak istemişti. Hiçbir Türk 
yönetmeninin, belki de 1970'li yıllara kadar hiçbir Türk yönetmenin Peter 
Ustinov kadar ruhsuz bir İnce Memed filmi çekmesi mümkün değil. Metin 
Erksan'ın bir sözü özellikle açıklayıcı: Elia Kazan, Yaşar Kemal'in büyük 
dostu, Yılmaz Güney de en ideal İnce Memed. Acaba niye böyle bir film 
çekilmedi? Üstelik Elia Kazan Anadolu kültürüne vâkıf olmasa bile âşina. 
Ama bir yerli yönetmen daha başarılı bir тсе Memed çekebilirdi. Belki de 
Yaşar Kemal'in daha siyaset içinde olması ve siyasi mesaj taşıyan metinler 
yazması onu daha önemsenir kılmış. Hattâ bir oyuncunun çektiği “Yılanı 
Öldürseler” bile fazlasıyla önemsenmiş. Orhan Kemal'in aksine Yaşar Ke- 
mal yazdıkları açısından siyasal boyutu itibarıyla fazlasıyla önemsenmiş. 
Bununla sinemadaki gelişim trendini anlamlandırmak ve yakalamak müm- 
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kün. Bu noktada Türkiye'de sinema yazınına bakarak durumu tespit etmek 
denenebilir. 

Kemal Tahir özellikle önemli metinleriyle sinemada çok daha sınırlı 
olarak var. Özgün senaryoları kendisinin de fazla önemsemediği metinler. 
Belki de ondan gerçekleştirilen en başarılı uyarlama “Güneşe Köprü”. Ne- 
dendir bilinmez sonradan, yönetmeniyle çok farklı bir şekilde değerlendir- 
diği film de “Haremde Dört Kadın” (1965). Aslında “Haremde Dört Ka- 
dın”, Devlet Ana'ya giden bir ara yol. Halit Refiğ'in Kemal Tahir?”e yönelik 
heyecanlı bağlılığı, onun metinlerini yeniden yorumlamasını, ona sağlıklı 
yaklaşmasını engellemiş görünüyor. Metin Erksan'ın “Karılar Koğuşu” 
filmiyle romanını oradaki karakterler, özellikle en önemli kadın karakter 
Tözey açısından karşılaştırması oldukça öğreticiydi. Halit Refiğ/”in Türki- 
ye'deki klasik romanlardan yaptığı uyarlamalar çok daha başarılı. Aslında 
onun metinlerine Metin Erksan'ın ve Lütfi Akad'ın yönelmemesi belki de 
Kemal Tahir'in düşüncelerinde daha ısrarlı, daha hassas olmasından kay- 
naklanıyor. Metin Erksan'ın yönelmemesi düşünce bağımsızlığından, dü- 
şüncesi üzerinde etkiden hazzetmemesinder, düşündüğünü gerçekleştirme 
konusundaki hassasiyetinden dolayıdır. Lütfi Akad'ın Kemal Tahir metni 
uyarlamamasının nedeni ise düşünsel ortamın Kemal Tahir hakkındaki 
eleştirel ve zaman içinde dışlayıcı tutumundan ziyade Kemal Tahir'in özel- 
likle sinemacı çevresinden gelebilecek tepkilerden dolayı. Akad'ın düşün- 
sel cesaretinin en somut göstergesi o zaman bile tepki konusu olan Ömer 
Seyfettin hikâyeleri uyarlamalarıdır. Bir de Kemal Tahir'in metinlerinden 
uzak durulmasının nedeni ise tarihten uzak olma isteğidir. Ayrıca anılan 
romancıların içinden belki de bir tek Kemal Tahir sıradan yerli filmlere 
yönelik olarak müspet düşünceler telaffuz etmiştir. Orhan Kemal'in düşün- 
celeri o ölçüde olumlu olmasa da olumludur. Hattâ Kemal Tahir, Yılmaz 
Güney'in “Seyyit Han - Toprağın Gelini” (1968) filmine de oldukça olum- 
lu bir şekilde yaklaşmıştır. Yaşar Kemal güzellemesi hep baskın. Filmi kim 
çekerse çeksin bu böyle. 

Bu makalede üzerinde durulacak aydınlar üç yönetmendir. Konuya 
daha doğru noktasından yaklaşmak açısından üç önemli romancının sine- 
mayla ilişkisi üzerinde durulmuştur. Şimdilerde üç romancı da fazla önem- 
senmediği gibi, üç önemli sinema yönetmeni Metin Erksan, Lütfi Akad ve 
Yılmaz Güney de fazla önemsenmemektedir. Lütfi Akad, Kemal Tahir ve 
Orhan Kemal'le aynı kuşaktan sayılabileceği gibi, Yaşar Kemal'le Metin 
Erksan aynı kuşaktan ve Yılmaz Güney de bir kuşak sonrasıdır. Tam ol- 
masa da romancılar ile yönetmenler benzer bir ruh iklimine sahiptirler. Bu 
uyumu Yılmaz Güney ile Orhan Kemal, Yaşar Kemal ile Lütfi Akad ve Ke- 
mal Tahir ile Metin Erksan arasında düşünmek mümkündür. Belki başka 
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bir mantık çerçevesinde Kemal Tahir ile Halit Refiğ arasında paralellikten 
bahsetmek daha doğrudur. Ama burada bağımlı bir ilişkiden ziyade geri- 
limli bir ilişki üzerinde durulmaktadır. 1950'li yıllarda Halit Refiğ, Yaşar 
Kemal'le senaryo, film senaryosu üzerine beraberce çalışmıştır. Sözü edi- 
len gerilim sadece sözü edilen romancılarla yaşanmış değildir. Türkiye'nin 
kültür alanındaki önemli çevreleriyle diğer ve daha genç yönetmenlerle 
uyumlu ilişkiler kurulmuştur. Genel anlamda sözü edilen yönetmenler üze- 
rinde, bugün de, o günlerde de durulmaması önemli bir göstergedir. Bu 
gerilim çerçevesinde sözü edilen yönetmenlerin düşünsel öneminin altı çi- 
zilmeye çalışılacaktır. 


“Metin Erksan, Lütfi Akad ve Yılmaz Güney Türk Sinemasından 
Öte Türk Kültürünün Deli Dahisi, Bilgesi ve Gündelik Hayattan 
Fırlayıp Gelen Efsanesidir”, 

Sayı: 72, Sinema Tutkusu - I, Şubat, Mart, Nisan 2015, s. 11-14. 


Özlem Oğuzhan 


Modernitenin tarihi, bir yönüyle insanın tanrısallaşma çabasının da tarihi 
olarak okunabilir. Bu iddia modern insanı “kahraman” kılan hümanizmin 
düşünsel iklimiyle başlayan ve posthümanizme uzanan süreçte onun yapıp 
ettiği her şeyle ilgilidir. Aklına; bilim ve teknolojisine dayandırdığı dün- 
yayı giderek hesaplanabilir dolayısıyla da denetlenebilir kılmaya çalışan 
insan, ulaştığı noktada kendi trajedisini hem yayınlamakta hem de izle- 
mektedir. Trajedi seçim gerektirir ve modem insan her şeye rağmen terci- 
hini amentüsü olan ilerleme yönünde kullanmıştır. İşte tam da bu nedenle, 
en çok da kaçtığı şeyin içine düşmeye yazgılıdır. 

Sürecin izini edebiyatın ve sinemanın türlerinden biri olan bilimkurgu 
ile sürmek, yeniden üretmek ve eleştirmek mümkündür. Yani bilimkurgu- 
nun ütopyayla başlatılabilecek hikâyesi, modemitenin bugün geldiğimiz 
düşünümsellik evresinde, kendi varlığını kendisi tehdit eden modern in- 
sanı anlamaya çalışmanın önemli bir mecrasını oluşturur. Ancak politik 
bakımdan bunca stratejik değere sahip olan bu mecrayı “kaçtığı şeyin içine 
düşmeye yazgılı insan” kısır bir stratejiye dönüşmüştür: “di Lampedusa 
Stratejisi”. Sinemaya da uyarlanmış olan “Leopar” adlı romanın yazarın- 
dan ismini alan bu strateji, imtiyaza sahip olanın “hiçbir şeyi değiştirme- 
mek için her şeyi değiştirmesi ya da değiştiriyormuş gibi görünmesi” ile 
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özetlenebilir ve aynı zamanda ilerlemenin neredeyse tabulaşarak, yayılan 
örtük anlamının da anahtarıdır: “Aynı nehirde iki kez yıkanılmaz.” Ancak 
bu metinde iddia edilen, yıkanılan nehrin hep aynı yöne aktığıdır. 

İmtiyazın bu zihniyeti yalnızca bilimkurguya ya da genel anlamda sine- 
maya değil, tüm kurumsal yapılara işleyerek yayılım göstermiştir. Gerek 
bir ideal olan ilerlemenin, gerekse imtiyaz zihniyetinin nedeni ve sonucu 
olan bilimler de bu stratejiyi örtük olarak beslerler. Sosyal bilimler, her ne 
kadar 19. yüzyılda doğa ve beşeri bilimlerin arasından çıksa da kendisini 
var edebilmek üzere doğa bilimlerinin yöntemlerine öykünerek gelişir. Bu 
pozitivist bakış, modern insanı kitleselleşmiş yaşam koşulları içinde iyi- 
den iyiye niceliğe indirger. Oysa insan hissedebilen bir varlıktır. Hafızaya, 
duygulara, hikâyelere ve umuda sosyal bilimler pozitivist bir çerçeveden 
bakar ve onları sayılarla nesnel ve genellenebilir sonuçlara dönüştürür. 
Kültürün taşıdığı hikâyelerin yerine, baskın olan istatistiği tercih etmiştir. 
Bu tercih “bilimselliği”ni meşrulaştırırken, insani olan faktörlerin radikal 
biçimde dışlanmasını gerektirir. Bugün hâlâ kültüre dair çalışmalar ve nitel 
araştırma yöntemleriyle bu pozitivist bakış açısının biricikliği kırılmaya 
çalışılmaktadır. Ancak gene de “bilimsellik” ve “ilerleme” iddiası sayıla- 
rı gerektirir. Bu metin, bilime insani olanın geri çağrılmasında sinemaya 
önemli bir rol biçer. Bu role soyunan sinemaya bakışın da dönüşmesi ge- 
rektiğini iddia eder. Oldukça radikal olan bu iddia, metinde risk toplumu 
ve bilimkurgu sineması ilişkisi çercevesinde, bir ideale dönüşmüş ilerleme 
ekseninde tartışılacaktır. 

Tarihsel açıdan ilerleme düşüncesi ömür ve tarih fikrine sahip olduğun- 
dan beri insanın temel meselelerinden “ölüm” ve dolayısıyla “gelecek”le 
beslenir. Kökeni teolojik niteliğe sahip olan modem tarih düşüncesi, geç- 
mişinin mirasını da yüklenerek, ilerleyen üç aşama üzerine kurulur: Geç- 
miş (Hz. İsa'dan Önce), şimdi (Hz. İsa'dan Sonra) ve gelecek (Hz. İsa 
Dönünce). Bu üçlü diziliş modernitenin gelecek fikri içinde de geçerlidir. 
Kabaca yapılabilecek bir kurguyla modemitede gelecek şöyle dönem- 
selleştirilebilir: Rönesans'tan itibaren modem insan özellikle Protestan 
ahlâkının ve Sanayi Devrimi'nin motivasyonuyla üretim süreçlerinin ve 
birikimin hayatı öteleyen koşullarına tahammül gücünü gelecekte yani 
beklenen/vaat edilen cennet fikrinde bulur. Ancak 20. yüzyılın paylaşım 
savaşları, Nazizm ve sosyalizm deneyimleri vaat edilen günlere dair umu- 
du tüketmiştir. Üretimin aşırılığını bertaraf etmek üzere tüketimin kültürel 
bir etkinliğe dönüştürülmesiyle modern zaman anlayışı giderek sonsuz bir 
“şimdi” fikrine sıkıştırılmıştır. Bu sürecin ekonomik yüzü istiften borç zih- 
niyetine geçişken, kültürel karşılığı geleceği gelmedikçe düşünmemektir: 
“Just do it!” 
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21. yüzyıl ise modern dünyanın kurucu ögeleri olan biliminin ilerle- 
meye dayalı gidişatının sorgulanmasına, teknolojisinin öngörülemez so- 
nuçlarının denetlememesine neden olmuştur. Modemitenin bu düşünümsel 
evresinde riskler ve yan etkileri onun tanımlayıcı özelliklerine dönüşmüş, 
gelecek hesaplanır ve planlanır olmaktan çıkarak, tahminin ve öngörünün 
konusu haline gelmiştir. Dolayısıyla gelecek artık ne güzel günleri ne de 
sıkıştırılmış biçimiyle şimdiyi temsil etmektedir. İhtimal ve öngörülerin 
insana söylediği ise “Geleceğin neredeyse bir şer imparatorluğu olarak 
gelmekte olduğu”dur. Bu durum karşısında insan, kendi eliyle ürettiği uy- 
garlığa karşı tedbir almalı, geleceğe dair savunmasını şimdiden hazırla- 
malıdır. Virüsler, makineler, GDO'lu besinler, atomun çekirdeği, ekranlar, 
bilinç ve altı, hattâ kendi bedeni. Uygarlığa dair neredeyse her şey ilerle- 
meli, kusursuzlaşmalıdır. İşte bu nedenle hepsi birer risktir ve dönüp insanı 
vurma ihtimali yüksektir. 

Bilimkurgu sinemasının bugün beslendiği en temel kaynak da bu risk- 
ler ve yan etkileridir. Her bilimkurgu filmi geleceğe dair bir öngörü üretir. 
Sayısal çoğunluğu elinde tutan ana akım bilimkurgu örnekleri teknoloji 
yoğun içeriği sayesinde seyirciye sunduğu peş peşe şoklarla film süresince 
gelişkin bir lunapark deneyimi yaşatmakta, diğer yandan tedbir zihniyetinin 
oluşturduğu eylemsizlik ve tüketim evrenini genişletmektedir. Her filmde 
yani deneyimde teknoloji biraz daha gelişir, farklı kullanım alanlarına ya- 
yılır ve tansiyon durmaksızın yükselirken, aslında genel olarak ne filmin 
yapısında ne de söylediği sözde yaşantılamakta olduğumuzdan farklı bir 
durum ortaya çıkmaz. Özdeşleşen seyirci boşalır ve hafif yorgun bünye- 
siyle ertesi gün işe gitmek üzere evinin yolunu tutar. Onun için izlediği 
onca bilinmedik, tekinsiz ve dehşet verici hikâyeye rağmen var olan ya- 
şamdan başkası yoktur. Yeni olan şey, bilinmeyene yönelik daha fazla kor- 
ku ve filmde gördüğü teknolojilerdir. İşte bu korku ve teknoloji hayranlığı 
di Lampedusa stratejisinin başarıya ulaştığı noktadır. Sinemanın eleştirel 
kanadı bu yapıdaki filmleri “fantazya” ve buradaki deneyimi “yanılsama” 
ile tanımlar. Dolayısıyla filmler “yabancılaşma”nın ve “şeyleşme”nin bir 
parçasıdır. Oysa bu sadece bir bakış açısıdır. Filmler ekonomi-politiğin 
ötesinde bir şeyler söyleyebilme potansiyeline de sahiptir. Mesele eleştirel 
kuramları reddetmek değil, farklı potansiyelleri tartışmaktır. Bu nedenle 
metin, farklı bir bakış açısı için “yanılsama” yerine, “strateji”yi koyarak 
düşünmeyi önermektedir. Yanılsama bir sonuç, strateji ise süreç olarak dü- 
şünülebilir. 


“Bilimkurgu Sineması ve İlerleme İdeali: 
“Di Lampedusa Stratejisi”ni Yeniden Düşünmek”, 
Sağl 73, Sinema Tutkusu - П, Mayıs, Haziran, Temmuz 2015, s. 9-12. 
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Yasin Sofuoğlu 


Sinema, en temelinde imajlarla çalışan bir sanat dalıdır. Tıpkı resim sana- 
tında ve fotoğrafçılıkta olduğu gibi sinema da en nihayetinde renk, ışık ve 
somut materyallerle çalışır. Kadraja giren her şey, sinematografi üzerinden 
bir değişime uğrar. Kamera açısı, planlar, yakın çekimler, yavaş çekimler, 
kullanılan renk filtreleri vb. özellikler doğrudan imajı değiştiren, onu bi- 
çimlendiren ya da biçimsizleştiren nitelikte birer manipülasyon hareketidir. 
Başlangıçta, sinematografi bu işleme ham film ruloları üzerinden girişir ve 
daha sonrasında da laboratuvar ve filtre işlemleri gerçekleşir. Daha kapsa- 
yıcı bir bakış açısından yaklaşacak olursak, temel olarak sinematografinin 
objeler, mekânlar ve kişiler üzerindeki ışıkla ilgilendiğini söylemek yanlış 
olmayacaktır. Başka bir deyişle, malzemenin maddeselliği ve ışık ile obje 
ilişkileri sinematografik çalışmanın temelleridir. | 

İmaj bu hususta özellikle önemli bir mevzudur. Seyircinin görüntüleri 
algılayış biçimiyle sinematografik etkiler arasında doğrudan bir ilişki mev- 
cut. İmaj ve sinema denildiğinde, sinema eleştirisi gibi felsefe, teori ve 
sinemayı biraraya getirmeye çalışan girişimlerin bünyesinde, geleneksel 
olarak en çok girişilen okuma göstergebilimsel (semiotics) okumadır. Bu 
yazıda göstergebilimsel bir okuma yapmayacağız ancak imaj ve anlam hu- 
susunda önemli olduğu için kısaca değinmek yerinde olur. Etimolojik ola- 
rak bu terim, “işaret” уа da “iz” anlamlarına gelen Antik Yunanca onuelov 
(ѕётеіоп) kelimesinden gelmektedir. Saussure'ün yapısalcı dilbilim ça- 
lışmalarına göre, gösterenle (signifier) gösterilen (signified) arasında bir 
ilişki mevcuttur. Bu ilişki, temelinde rastgele (arbitrary) kurulmuştur. Gös- 
terenle gösterilen arasındaki ilişkiden, yani ses ve işaret edilenin birbiriyle 
örtüşmesinden işaret (sign) ortaya çıkar ve bu da anlamın kurulumuna ön 
ayak olur. Bu bağlamda, dış dünyanın gerçekliği dil üzerinden aktarılabilir 
ve dolayısıyla dil, dış dünyanın gerçekliğini yansıtır; nihayetinde anlamın 
kendisi mümkün bir hal alır. 

Bilindiği üzere postyapısalcılık olarak adlandırılan (neredeyse bu alan- 
da tanınmış tüm düşünürler bu etiketi reddetse bile) yaklaşım, anlam hu- 
susunda yapısalcılık içerisinde ileri sürülen söz konusu temelleri sorgular. 
Emmanuel Levinas, Signification and Sense adlı çalışmasında şunu di- 
le getirir: “... her sözsel anlamlandırma (signification), sayısız semantik 
nehrin akıntısında yer alır” (Levinas, 11-12). Yani başka bir deyişle, her 
anlamlandırma çabası yapısalcılığın katı tekboyutluluğunu aşar; anlam 
herhangi bir şekilde sabitlenemez çünkü o artık tek bir otoritenin, tek bir 
yazarın ya da konumuzla ilgili olarak tek bir yönetmenin, kontrolü altında 
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değildir. Anlamın kendisi, yapısalcı şematik ve sistematik içerisinde bir 
fazlalık/aşırılık (excess) durumuna geçer. Söz konusu durum imaj bağla- 
mında düşünüldüğünde, anlamın ve anlamlandırmanın yapısından sökülüp 
dünyaya, yani izleyiciye doğru açılmasıyla karşılaşırız. İmaj, artık sinema 
perdesinde sabitlenmiş anlam rejimleriyle çevrelenen donuk bir görüntü 
değildir; izleyicinin görüşü ve algılayışına doğru kendisini açar. Başka bir 
deyişle, imaj bizlere çarpar ve varlığımızda, yani izleyici olarak sinema 
salonunda (ya da artık ekran başında) bizatihi bizlerin mevcudiyetinde iz 
bırakır. Bu bağlamda sahneler, görüntüler, sesler ve imajlar zorunlu olarak 
bir anlama işaret etmek durumunda değildirler; işaret edenle işaret edilen 
(ya da gösterenle gösterilen) arasında birebir uyum ve üst üste binme vası- 
tasıyla imajın anlamla münasebete geçmesi, her zaman gerçekleşmesi ge- 
reken temel bir zorunluluk teşkil etmez. Bu duruma imaj ve duygulanımlar 
mevzusunda tekrar değineceğiz. 

Sinema bizatihi bir imalat ve üretim sürecidir, yani içerisinde bir ya- 
ratım ve ifade barındırır. “Üretim” fiili, yani İngilizcedeki karşılığıyla to 
produce, Giorgio Agamben'in The Man Without Content adlı eserinde de 
belirttiği gibi Antik Yunanca тёхуу kökeninden gelmektedir. Agamben söz- 
cük kökündeki önemli anlamı vurgulamak amacıyla kelimeyi “pro-duce” 
şeklinde ayırarak yazar ve sözcüğe dair şu açıklamada bulunur: “... bir 
şeyi var olmayan durumundan, var olan durumuna getirmek” (Agamben, 
4). O zaman üretmek, bir şeyi meydana getirmek, âdeta onu doğurmak ve 
ona varlık kisvesini takdim etmek anlamına gelmekte. Sinema tam da bu 
bağlamda oldukça önemli bir konumda bulunur. Gilles Deleuze, 18 Mart 
1987”de FEMIS”te verdiği Yaratma Eylemi Nedir? başlıklı konuşmasında 
felsefe ve sinema arasında temel benzerlikler kurar. Felsefenin bir disip- 
lin olarak edimlerinin, yaratıcı eylemler olduğunu ve temelinde kavram- 
lar yarattığını şu şekilde ifade eder: “Felsefe, kavramlar yaratan ve icat 
eden bir disiplindir. Ve kavramlar, o halleriyle, hazır-yapım veriler olarak 
elde bulunmazlar, göklerin bir köşesinde, bir filozofun gelip, onları dev- 
şirip kavramasını beklemezler. Kavramların yapılmaları, imal edilmeleri 
gerekir” (Deleuze, İK, 19-20). Sinema da buna benzer bir imalat süreci- 
ne tâbidir. Ancak o felsefe gibi doğrudan kavramlar üretmez, onun yerine 
“hareket-süre blokları (blocs de mouvement/durde)” yaratırlar (İK, 21). Bu 
anlamda başta bahsettiğimiz sinematografi, sinema sanatı içerisinde fikir- 
lerin bulunduğu alanı teşkil eder. Yani herhangi bir fikir, film içerisinde si- 
nematografi üzerinden mevcudiyet kazanır. Deleuze buna şu şekilde vurgu 
yapar: “Diğer taraftan, sinemada sadece sinematografik olan fikirler vardır. 
Sinemada, romanda da değer bulmuş fikirler söz konusu olsa bile, bu fi- 
kirlerin daha şimdiden sinematografik sürece adanmış olduklarını, ona ait 


178 


100. Sayı: “Yakalanan Zaman” 


olduklarını söyleyeceğiz” (İK, 26). Sinematografinin kullanımına ve öne- 
mine ileride tekrar değineceğiz. 

Bu bağlamda sinemanın gücü, imaj ve sesi kullanabilmesinden ötürü, 
duyumsal olmasından (sensational) ileri gelmektedir. Gilles Deleuze ve 
Felix Guattari, Qu'est-ce que La Philosophie? (Felsefe Nedir?) adlı ça- 
lışmalarının Percept, Affect et. Concept bölümünde sanatın temeline du- 
yumsal olanı koyarlar. Duyumsallığın kendisi ve duyumsal olan, sanatın 
dönüştürücü gücüyle ilintilidir. Deleuze ve Guattari”ye göre sanatın kendi 
bünyesinde kullandığı ve dönüştürdüğü “Bütün malzeme ifade edici hale 
gelir” (Deleuze ve Guattari, 167). Dolayısıyla kullanılan malzemenin ken- 
disi —yani çekilen plandaki imajın tümünü oluşturan renk, ışık, mekân ve 
eşya gibi unsurlar— kendi maddeselliklerinden duyumsallığa doğru bir dö- 
nüşüm yaşarlar. Bu malzemelerin kendi maddeselliklerini tamamen kay- 
bettikleri anlamına gelmez; ancak imaja ait olan, perdeden seyirciye doğru 
yansırken ve seyircinin onu algılaması esnasında, duyumsal olarak kendi- 
sini ifade eder. Kadrajda duran bir eşya en ham ve somut haliyle kayde- 
dilir. Ancak algılama esnasında imaj-duygulanım ilişkisi içerisinde farklı 
bir boyut kazanabilir. Film izlemek, belirli bir zaman aralığında perdede 
yansıtılan imajlarla karşı karşıya gelmek ve onlarla iletişime geçmek de- 
mektir. Bu bağlamda, seyirci ve imaj arasında —filmden filme уе imajdan 
imaja değişse bile— minimum düzeyde bir etkileşim zorunlu olarak mev- 
cuttur. İmaj, izleyicide bir duygulanım yaratır. Bu duygulanımlar basit 
bir halde tepkisel/reaktif iken daha ileri ve radikal seviyelerde kendilerini 
sunduklarında yalın bir hale bürünebilirler. Yalınlık mevzusunun nasıl ger- 
çekleşebileceğini ikinci bölümde Béla Tarr'ın filmi üzerinden gösterme- 
ye çalışacağız. Bazı sahneler, bazı izleyicilerin tamamen odaklanmasına 
ve dikkatlice izlemesine yol açarken, diğer sahneler ise perdeye bile ba- 
kamamamıza hattâ gözlerimizi kapamamıza yol açar. İmajın gücü ve etki- 
si abii ki kullanılan müzik ve ses efektleriyle de oldukça ilintili biçim- 
de- seyirciye çarpma şiddetini belirler. İmajların hareketselliğinde, yani 
sahnelerin geçişlerinde, zamanın akışında ve farklı hissiyatların ortaya 
çıkışında, filmin bütün teknik-mekanik yanlarına (montajdaki kesme-çı- 
karma-ekleme, DIT vb.) rağmen oldukça doğal bir yan da bulunmaktadır. 
Bunun temel sebebi, insanın varoluşla olan münasebetinin —aslında daha 
büyük ölçekte varoluşun kendisinin— duygu ve duygulanımlar üzerinden 
gerçekleşmesinde yatar. 

Burada Benedict de Spinoza'nın ünlü başyapıtı £#hica'dan bahset- 
mek yerinde olur. Spinoza, en genel hatlarıyla, varoluşu duygu (affectus), 
duygulanış (affectio) ve idea mefhumları üzerinden anlatır desek yanlış 
olmaz. Spinoza'nın felsefesinde “temsil eden” ve “temsil etmeyen” şek- 
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linde birbirlerinden farklı iki düşünme tarzı mevcuttur. İdea, Deleuze'ün 
de Spinoza üzerine verdiği derslerde işaret ettiği gibi, ©... bir şeyi temsil 
etmesi açısından ele alınır. Bir şey temsil ettiği ölçüde, nesnel gerçekliğe 
sahiptir. Bu, ideanın temsil ettiği nesneye olan bağıdır” (Deleuze, 14) ve bu 
bağlamda da temsil eden düşünce tarzını gösterir. Duygu ise bu bakımdan 
İdea'nın karşısındadır; temsil etmeyen düşünme tarzını yansıtır: “Mesela 
umut, sıkıntı veya sevgi. Bunlar temsil edici değildir. Elbette sevilen şeyin 
ideası vardır, umut edilen şeyin de, ama olduğu haliyle umut ya da sevgi 
kendi başlarına hiçbir şey, kesin olarak hiçbir şey temsil etmezler” (Deleu- 
ze, 15). Sevmek ya da istemek için, nihayetinde bir nesneye ihtiyaç vardır. 
Bu bağlamda da anlaşılabileceği üzere İdea'nın duyguya ©“... hem krono- 
lojik hem de mantıksal bir önceliği” bulunmaktadır (Deleuze, 15). Duygu- 
lanış (affectio) ise, Spinoza'nın üç tür idea olarak belirlediği Duygulanış, 
Mefhum ve Öz'den birisidir, yani belirli bir idea tipidir. Duygulanış “Bir 
cismin başka bir cismin eylemine maruz kaldığındaki durumudur” ya da 
başka bir deyişle “... bir cismin başka bir cisim üzerinde ürettiği eylem ya 
da etki”dir (Deleuze, 23). 


“Bir Yalınlık Olarak Varoluş, Bir Duygulanım Olarak Sinema”, 
Sayı: 74, Sinema Tutkusu - ПІ, Ağustos, Eylül, Ekim 2015, s. 105-109. 


Hasan Akbulut 


Sinemanın, daha doğru bir ifadeyle görsel anlatı üretmenin, yalnızca 
Türkiye için değil, aynı zamanda dünyanın geneli için, son on yılın çekici 
uğraşılarından biri olduğu bir gerçektir. Değişen zamanı, mekânı, insan 
kavrayışını, toplumu anlatmak için film yapmak, hem şeylerin ardında- 
ki özü çarpıcı biçimde ifade etme şansı verir hem de onu gerçekleştiren 
kişiye, hatırı sayılır bir “dikkat” çekme olanağı sağlar. Bu durum, son on 
beş yıldır Türkiye'deki akademik eğitimde yapılan seçimlerden hem de 
üniversite dışı pek çok kurumun/kuruluşun açtığı film yapım kurslarından 
da anlaşılabilir. Öyle ki, bu yazının yazılmakta olduğu Haziran 2015 tari- 
hinde Türkiye'de Sinema-Televizyon, Radyo-TV Sinema, Film Tasarımı, 
Sinema gibi adlar altında kurumsallaşmış olan bölümlerin sayısının, büyük 
bir hızla artarak elli beşe (55) ulaştığı görülür. 

Akademik sinema eğitiminin, İletişim fakülteleri ile Güzel Sanatlar fa- 
külteleri arasındaki çift başlılığı bir yana, üniversite eğitimi, Türkiye”de 
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üretilen film sayısını artırmış, bu artışa paralel olarak çoğalan, çeşitlenen 
onlarca film festivali ve film yarışmasının da ortaya çıkmasına katkıda 
bulunmuştur. Mevcut haliyle Türkiye?de otuzun üzerinde film festivali ve 
elliye yakın film yarışması vardır ve bunların çok azı kurumsaldır. Diğer- 
leri ise, özel gün ve haftalar, anmalar, kutlamalar çerçevesinde yapılan et- 
kinlikler olarak kayda geçmişlerdir. 

Bu yazıda, gerek sinema üzerine yazan bir akademisyen olarak, gerekse 
yukarıda belirtilen çeşitli yarışma ve festivallerde görev yapmış bir jüri 
üyesi olarak, Türkiye?de festivaller, yarışmalar için üretilen kısa filmlere 
ve bu filmlerdeki anlatı ve biçim sorunlarına odaklanıp kimi saptamalar 
yapmayı amaçlıyorum. Her ne kadar sinemada anlam üretimi üzerine çok 
sayıda kaynak olsa da ve üniversitelerde dersler açılsa da, birkaç örnek 
dışında festival ve yarışmalarda görünüp kaybolan kısa filmlerde biçim ve 
içerik sorunlarını tespit etmenin, yararlı ve anlamlı bir çaba olduğunu dü- 
şünmekteyim. Johannes Riis (2010: 155), kısa film üzerine olan ve kendi 
öğreticilik deneyimlerinden yola çıktığı yazısında, “uygulamalı deneyim 
temelindeki bir kuramlaştırmahnın belirli bir soyutlama düzeyi gerektirdiği 
için akademide meşru olduğunu, bu tür çıkarımların tarih, tarz ve estetik 
sorunlarıyla ilişkilendirilmesi gerektiğini, ancak genelleştirme ve nitelen- 
dirmelerde karşı örneklerin gözden kaçırılmaması gerektiğini vurgular. 
Riis, yaptığı sınıflamaya, kuramlaştırmaya poetika denilebileceğini de ek- 
ler: “Bir filmin semboller, alegoriler vb. bulgular üzerinden bir şey ifade 
ettiğinin düşünüldüğü, yorumlandığı bir yol, bir başka seçenek...” (2010: 
155). Ardından David Bordwell'in şu poetika tanımına başvurur: “Bir çe- 
şit orta düzey kuramlaştırma, dikkate değer sanat pratiklerini betimlemek 
veya açıklamak için yapılan bir girişim” (Bordwell'den skt. Riis, 2010: 
155). Riis'in açıklamaları ve Borwell'in poetika tanımı, öğrenci filmleri 
üzerine yazmanın hem gerekçesini hem de çerçevesini çizmede yol göste- 
ricidir. Bu yazıda yapmaya çalıştığım şey, bir tür öğrenci filmlerinin poeti- 
kasını ortaya koymaya çabasına küçük bir katkı olarak da görülebilir. 


“Türkiye'de Öğrenci Filmleri Üzerine Bir İnceleme: 
Öyküler, Tarzlar ve Ödevler”, 
Sayı: 75, Sinema Tutkusu - IV, Kasım, Aralık, Ocak 2015-16, s. 9-11. 
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Orhun Yakın 


Amerika Birleşik Devletleri'nde 1990'lı yıllarda üretilen suç filmlerinden 
Bad Lieutenant (Abel Ferrara, 1992) üzerine yazmış olduğumuz yazının ta- 
nıtım bölümünde söz konusu dönemin birçok ilginç özelliklerinin arasında 
üretilen suç filmlerinin büyük bir çeşitlilik gösterdiğini —ilk akla gelenler 
(Internal Affairs, 1990), Goodfellas (1990), Reservoir Dogs (1992), Pulp 
Fiction (1994), Casino (1995), Natural Born Killers (1994), The Usual 
Suspects (1995), Heat, 1995), Fargo (1996) ve Jackie Brown (1997)- be- 
lirtmiştik. 1990'lı yılların kapanışına denk gelen Sekiz Milimetre hem bu 
dönemin —suç filmleri özelinde— kapanış filmlerinden birisi olduğu için 
ama daha da önemlisi Hollywood ana akım sinemasının daha önce —aslın- 
da sonrasında— hiç ele al(a)madığı bir konuyu işlemesi açısından oldukça 
kendisine has bir durum oluşturmaktadır. Bu konu Snuff filmleridir. Her 
ne kadar, aşağıda bahsettiğimiz bu alanda yolu açan ilk film olan Snuff 
sonrası en az 20 küsur film çekilmişse de bu “tür” filmleri bütünüyle ko- 
nusu yapan, hikâyesini olduğu gibi bu filmlerin varlığı/yokluğu üzerinden 
kurgulayan, karakterlerini bu filmlerin varlığı ve etkisi çerçevesinde derin- 
lemesine irdelemeye çalışan ilk film Sekiz Milimetre'dir. 

Özellikle Türk sinemasına yönelik birçok ilk ve kaynak metin olarak 
kabul edilen eserlere imza atmış olan Nijat Özön daha önce iki kez yayım- 
lamış olduğu sinema ve televizyon terimleri sözlüklerini (1963 ve 1981) 
iyice geliştirerek 2000 yılında çıkardığı 1400 sayfaya yakın kapsamlı Si- 
nema, Televizyon, Video, Bilgisayarlı Sinema Sözlüğü'nde bu yazıda ele 
alınan 8mm filminin (Sekiz Milimetre, 1999) —en azından ilk bakışta- ana 
konusunu oluşturan Snuff filmleri için de bir başlık ayırmıştır. Türkçe kar- 
şılığını “tecavüz ve öldürme filmi” olarak veren Özön'ün bu konu hak- 
kında sunduğu bilginin bence en ilgi çekici yanı söz konusu filmleri “ger- 
çek” olarak kabul etmesi ve bu filmlerin halihazırda ciddi biçimde yay- 
gınlaştığını söyleyerek, bu konuya yönelik çekilmiş bir filme örnek olarak 
da 8mm'yi (tarih olarak 1998 veriliyor) göstermiş olmasıdır. Ama, konu 
bu sözlük maddesinin içeriğinden çok daha derinlere gitmekte ve gittik- 
çe daha da tatsız hale gelmektedir. Snuff sözcüğü bir şeyi bitirmek, son 
vermek anlamında kullanılmakta. İngilizce argo kullanımında bir mumun 
söndürülmesinden türeyerek insan hayatına son verme şeklinde kullanıma 
yerleşmesi yüzlerce yıllık bir kullanım sonucu oluşmuştur. Sonuna film 
ya da sinema sözcüklerini eklediğimizde Özön'ün tanımlamaya çalıştığına 
yakın bir film türüne yaklaşmış oluyoruz. Belki “öldürme ya da söndürme” 
filmleri gibi bir karşılık önerilebilir ama genel kabul görecek bir seçenek 
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netleşene kadar bu tür filmler için İngilizcedeki kullanımı kabul etmek du- 
rumundayız. 

Snuff filmlerinin, —bir şehir efsanesi olarak anılmaya başlamalarından 
itibaren—, tarihsel geçmişi gerçekten çok ilginç olup, konuya yönelik ol- 
dukça kapsamlı bir literatür —yeterince— arandığında bulunabilmektedir. 
Bu yazıda, söz konusu tarihçeye bir genel bakış düzeyinde yer vererek ele 
aldığımız film açısından yerini ve önemini gösterme amacını gütmekteyiz 
ama yazımızın sonundaki biyografi bu konuya daha yakından bakmak is- 
teyenlere yol gösterici nitelikteki malzemeleri de kapsayacaktır. 

Farklı kaynaklardan faydalanarak ortaya bir tanımlama koymaya çalış- 
tığımızda karşımıza şöyle bir durum çıkmaktadır: 

Kerekes ve Slater'a göre Snuff filmleri bir insanın herhangi bir özel 
efekt ya da film hilesine başvurulmaksızın öldürülmesi/kurban edilmesini 
gösteren, bu türe meraklı bir seyirci kitlesinin hoş vakit geçirmesi için ha- 
zırlanan filmlere verilen genel bir isimdir. 

“Snuff film” ifadesinin ilk kez Ed Sanders'in 1971 tarihli kitabı The Fa- 
mily: The Story of Charles Manson $ Dune Buggy Attack Battalion” isimli 
Sharon Tate ve bir grup arkadaşının 9 Ağustos 1969”da evlerinde çok kanlı 
bir biçimde katledilişlerini anlattığı kitabında geçmektedir. Sanders, cina- 
yetleri işleyen Manson grubunun bu türden filmlerde çekmiş olabileceğini 
(akla doğal olarak Tate cinayetlerinin de çekiminin yapılmış olması olası- 
lığını getiriyor) ama bu filmlerin çölde bir yerlerde gömülüp kaybolduğunu 
ya da birilerine satılmış olabileceğini de ekliyor. 


“Peki, Yeterince Snuff mı? 
Joel Schumacher'in Sekiz Milimetresine Yeniden Bakmak”, 
Sayı: 75, Sinema Tutkusu - IV, Kasım, Aralık, Ocak 2015-16, s. 63-65. 


Aslı Yazıcı Yakın 


Rüya, birçok mitolojide ve dini anlatıda rüyayı gören ve rüyayı yorumla- 
yan bağlamında yer alırken kimi zaman da kendisini kutsal kabul edilene 
adamış bir insanın hayat hikâyesinde ders alınması gereken bir eşik olarak 
aktarılır. Başkaları da bu metinler, anlamları ve rüyaların içinde yer aldığı 
tarihsel koşullarla olan bağı ve yorumları üzerine yorum yaparlar. Rüyada 
görülenin dönüp dolaşıp bir referans noktası olması insanın, her ne yapmış 
ya da yaşamış olursa olsun, kendini yere göğe koyamaması ile bir biçimde 
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bağlantılı olsa gerek. Bu metin rüyaları, mit ve dini inanışlardaki yorum- 
larını, rüyalarla ilgili bir dizi nörolojik, psikolojik, psikanalitik teoriyi ya 
da antik zamanların rüya tabirlerini değil; görüldükten ya da anlatıldıktan 
sonra “hayırdır inşallah” diye karşılanan rüya anlayışı ve bir rüyanın ar- 
dından başvurulan popüler rüya tabiri kitaplarına ilişkin bir denemeyi içe- 
riyor. Üzerinde düşünülen konular sırasıyla, tabir kitaplarının anlatısallık, 
olay örgüsü ve zaman kavramı ile kurdukları ilişki; giriş bölümlerinde yer 
verilmiş olan rüya ve tabirine ilişkin açıklamalar ve nihayet bu kitaplardan 
seçilerek oluşturulmuş devlet erkânı ve ülkeler, milletler gibi kategorilerin 
değerlendirilmesidir. Popüler kavramına gelince; icadından bu yana kendi- 
sine farklı kuramsal yaklaşımlar üzerinden yakıştırılan temsiliyetleri yitir- 
miş görünüyor. Her şey popüler ya da hiçbir şey popüler değil; pek önemi 
ya da anlamı yok gibi. Aforizmalar, Facebook bilgeliği, Wikipedia, 140 
karakter ve selfie popülerin yeni katkı maddeleri. 

Bu kitapların beslendiği kaynaklar arasında, anlamı sabitlenerek, üze- 
rinde tarihsel olarak bir anlaşmaya varıldığı ve bir biçimde kolektif hafıza- 
da yeri olduğu düşünülen semboller başta gelir. Kur'an, hadisler, tasavvuf 
literatürü ve İmam-ı Nablusi, İbn Kesir, İbn Şirin, Cafer-i Sadık, Seyyid 
Süleyman gibi isimlerin yazmış olduğu tabir kitapları da bu metinlerin re- 
feransları arasında sıklıkla yer alır. Psikoloji literatürü daha çok Freud'un 
hayli seyreltilmiş bir versiyonu ile bu metinlerin genellikle giriş bölümün- 
deki açıklamalarda anlatılır. Bunun dışında bu kitaplarda özellikle giriş bö- 
lümlerinde “gizli ilimler” söylemine de referans verilir. Daha yeni tarihli 
metinler kişisel gelişim literatüründen de beslenirler. Her yeni tabir kitabı, 
dünyayı mesken edinmek durumunda kalmış insanın becerileri ve çevresiy- 
le meşguliyeti bağlamında tecrübe ettiklerinden bir seçme niteliği taşıdığı 
için, bir önceki basımdan ya da diğerlerinden daha geniş, daha kapsayıcı 
olduğunu ifade eden “büyük, açıklamalı, ansiklopedik”, gibi nitelemeleri 
adlarına eklemek durumunda kalır. Bazı tabir kitaplarının başlığında “mo- 
dern” kelimesi de yer alır. Bu, modemlik ya da modernleşme söyleminin 
değil, hem geçen zaman içinde insanın doğrudan teknoloji ve bürokrasi ile 
hayata katmış olduklarının yeni rüya malzemesi olarak tabir edildiğinin 
hem de psikanaliz dili üzerinden bilimsel açıklamaların göz önüne alın- 
dığının işareti olarak durur. Psikanaliz dili ile birlikte geleneksel tabir işi, 
giderek, gelecekten ziyade bugünkü kaygılar ve beklentiler üzerinden, var 
olduğu ve baskılandığı düşünülen bir bilinçaltı ile ilişkilendirilir. Başlıklar- 
da bazen “resimli” ifadesi de geçer. Bu resimler kimi zaman alfabenin her- 
hangi bir harfine sıra geldiğinde seçilmiş rüya nesnelerini temsil eder, kimi 
zaman da Yavuz (1976, 1987) kitabında olduğu gibi resimlerle bütünlüklü 
bir biçimde bir rüyanın olay örgüsü yaratılmaya çalışılır. Bu tabirlerde ger- 
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çekleşmesi muhtemel olanlar, büyük sözü dinlemek ya da arkadaş seçimi 
gibi konularda ahlâk kuralları üzerinden ele alınır. 

Kapak resimleri ise ya pazarlama taktikleri ile bağlantılı olarak ya da 
tabir işinin daha çok kadınları ilgilendireceği varsayımından hareketle 
genellikle uyuyan bir kadını imler. Kıpçak'ın tabir kitabındaki kadın ya 
uykusunda şato benzeri bir evi görmekte ya da bu evin içinde rüya gör- 
mektedir. Kapaklarda rüyalarla ilişkilendirilen bir diğer temsil de çiçekler, 
özellikle de güldür. Popüler tabir kitaplarında, beslendikleri kaynaklar bir- 
birinin üzerine bindiği için belirli bir dönemin izlerini aramak çok kolay 
olmasa da en azından burada ele alınanlarda, toplumsal cinsiyet eşitsizliği, 
ırkçılık ve milliyetçi bir söyleme kapılmış çok sayıda tabire de rastlanır. 

Ansiklopedik olarak nitelenen bu tabir kitapları arasında belirli katego- 
riler oluşturarak iz sürmek daha uygun görünüyordu. Çünkü bu metinler 
birbirlerinden beslenerek aynı malzemeyi, kimi zaman yeni bir madde ek- 
leyerek ya da bir maddeye eklemeler yaparak dolaşıma sokarlar. Konuları 
bağlamında bir sınıflandırmaya döküldüğünde karşılaştığımız tablo hemen 
hemen şuna benzer bir şeydir: Nesneler, hayvanlar, insanlar, şehirler ve 
ülkeler, yiyecekler, bitkiler, yeryüzünde var olmayan yaratıklar, çok çeşitli 
yapıp etmeler ya da eylemler. Bu kategoriler kendi içlerinde daha ince ayı- 
rımlara tâbi tutulabilir. İnsanlar ailelerinden olanları, arkadaşlarını, meşhur 
ya da hiç tanımadıkları kişileri, kurgusal karakterleri, ya da o anda sadece 
mesleği ile ayırt edebildikleri bir kişiyi rüyalarında görebilirler; hayvanlar, 
yiyecekler ve bitkiler kendi içlerinde türlü biçimde ve bağlamda, parçalar 
halinde ya da bütün olarak rüyalara girebilir; yerler bir kuyunun dibin- 
den, tiyatro sahnesine veya dünyanın tüm yerleşim yerlerinden herhangi 
birine dek çeşitlilik gösterebilirler. Bu çeşitlilik, hem bu metinlere başta 
ifade edildiği gibi yansıtılamaz hem de içinde iz sürmek oldukça zorludur. 
Aynı malzeme tüm kitaplarda yer almaz; bir bitki ya da hayvanın farklı ki- 
taplarda farklı biçimlerde tabir edildiğine sıklıkla rastlanır ve tüm bunlara 
dair bir ipucu, dönemsel olarak tabirlerin nasıl dönüştüğüne dair bir iz de 
yoktur. Bununla birlikte rüyalarda görülmüş olduğu varsayılarak bu me- 
tinlerde tabir edilenlere, insanın deneyimleri bağlamında zamansal olarak 
nelerin eklendiğini izlemenin kısmen de olsa daha emniyetli birkaç yolu 
var gibi. Bunlardan biri kendisi de hesap etme üzerine kurulu olan tek- 
noloji olsa gerek. Burada yalnızca haberleşme ve ulaşım araçları, binalar 
ve yerler değil, aynı zamanda kitaplarda yer alan ve tabiri yapılmış mes- 
lekler de teknolojinin rüyalarda resmedilişini bize vermelidir. Bir başka 
deyişle bilgisayar, bomba ve paraşüt kadar, devlet başkanı ya da sosyolog 
da teknoloji kategorisinde değerlendirilebilir. Sonuçta başkanlık da, sos- 
yoloji de hesap işidir. İnsanlar rüyalarında bilemediğimiz bir zamandan 
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bu yana ve elbette ki değişebilen anlamlandırmaları ile Hecin devesi ya da 
ova görüyor olabilirler ancak rüyada devlet başkanı, nahiye müdürü ya da 
sosyolog görmenin az çok kestirilebilir bir başlangıcı olsa gerek. Rüyaların 
en azından tabir kitaplarında yer aldığı biçimi ile konuları da tarihsel. Bu 
bağlamda gene bu kitaplar izlenerek oluşturulacak kategoriler üzerinden 
akıl yürütüldüğünde, rüyalarda görülenlerle tabirleri arasında kurulmuş 
olan semiosis bağı da bir epistemeye işaret etmeli. Ancak her bir tabirin 
epistemolojik kaynağını, muabbirin akıl yürütmesini, tabirin zaman için- 
deki dönüşümünü realitede olan bitenle paralel biçimde izlemek mümkün 
görünmüyor. Muabbir, bu beceri ve öngörüsünü nereden alır sorusunun 
cevabı ise rüya kitaplarının giriş bölümlerinde ve geçmişin kadim bilgeli- 
ğine referansla veriliyor. 


“Suyun Öte Yakası: Türkiye'de 1950'den Bugüne Popüler Rüya Tabiri Kitapları”, 
Sayı: 76, Rüyalar, Şubat, Mart, Nisan 2016, s. 11-16. 


Burak Sayın 


Dilimize yetersiz bir çeviriyle “hınç” olarak aktarılan ressentiment, özel- 
likle Friedrich Wilhelm Nietzsche'nin, Ahlâkın Soykütüğü Üzerine adlı 
eserinde, köle ahlâkının kökenlerini araştırırken etraflıca ele almış olduğu 
bir kavramdır. Nietzsche'ye göre köle ahlâkını benimsemiş olan sürü insa- 
nının başkaldırısı, ressentiment”ın yaratıcı olup değerler yaratmaya başla- 
ması ile gerçekleşir. Ressentiment, kısa bir ifadeyle, özünde intikamcılık 
yatan, kin, garez, hınç, nefret gibi duygulardan beslenen ve özellikle kendi 
varoluşundan ötürü aşağılık kompleksi duyan kişinin ruhunda ortaya çıkan 
psikolojik bir haldir. Ressentiment”ı burada Nietzsche'nin düşüncesindeki 
yeri ekseninde, enine boyuna, bütün yönleriyle ele almamız imkân dâhilin- 
de olmadığı gibi, gerekli de değildir. Çünkü Nietzsche, bu kavramı teknik 
bir felsefi terim haline getirerek, ona kendi özgün içeriğini vermiştir. Dola- 
yısıyla, ressentiment'ın içeriği açıklanırken veya bir mesele onunla ilişkisi 
ekseninde tartışılırken, zaten belirli bir bağlam içinde konuşmuş oluruz. 
Bu yüzden, ressentiment'a ilişkin genel bir tabloyu, yukarıda dikkat çekti- 
gimiz ve ana karakter özelliklerinden birisinin ressentiment olduğunu öne 
sürdüğümüz insan tipi ile beraber ortaya koymamız mümkün olacak ve söz 
konusu tablo, kavramı bu eksende ele alırken, kendisinden yola çıkacağı- 
mız bir hareket noktası işlevi görecektir. 
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BİR CEHALET REÇETESİ: PHİLİSTİNİSM 


Ben bahsi geçen bu insan tipine philistine, mustarip oldukları hastalığa ise 
philistinism diyorum. Öncelikle bu kitlenin kim olduğuna ve neyin peşinde 
olduklarına değinerek başlamak, asıl meseleye girmemize yardımcı ola- 
caktır. Philistinism kavramı en sade ifadeyle, felsefeyi, sanatı, aklı, bilimi 
vb. alanları veya kavramları hor gören, pespayelik ve saldırganca bir hınç 
ile cehalet ekseninde şekillenen anti-entelektüel bir tavırdır. Bu bakımdan 
bir philistine'in en tipik niteliği cahil olmasıdır. Ancak burada cehalet ile 
bilgisizlik arasında bir ayırım yapılmasının şart olduğu kanaatindeyim. 
Zira “cahil” sıfatı gündelik dilde kimi zaman, yalın anlamıyla “bilgisiz 
olma” hali yerine de kullanılabilmektedir. Oysa cehalet, bilgi yoksunluğu 
ile muhakkak ilişkili olan, ancak bunun ötesinde başka bazı marazi veçhe- 
ler de barındıran ve ressentiment ile organik bağı olan bir kavramdır. 

Schopenhauer bir philistine'i şöyle betimler: “Ben, zihni ucu ucuna 
normal seviyede olduğundan ötürü, hiçbir zihinsel ihtiyacı olmayan kişinin 
kelimenin tam anlamıyla bir philistine olduğunu söylüyorum.” (Schopen- 
hauer, 1897: 44). Schopenhauer'ın altını çizdiği “hiçbir zihinsel ihtiyaç 
duymama” hali, gerçekten de bir philistine'in belki de tek cümlelik özeti 
gibidir. Philistine'ler bu zihinsel rahatlıkları (!) dolayısıyla, özlerinde akıl 
düşmanıdırlar. Ancak burada işaret edilen, yalnızca rasyonel akıldan iba- 
ret değildir. Bir philistine, genel anlamıyla akıl kavramına ve onun temas 
ettiği bütün değerlere düşmandır. Bunun da ötesinde, onun asıl karakteri, 
entelektüel tavra ve insan yaşamını üst mertebeye taşıyacak her türlü kav- 
rama duyduğu nefrette yatar. O “...ilk olarak, kendisiyle ilişkisinde, hiçbir 
entelektüel hazza sahip değildir, Çünkü, önceden vurgulamış olduğumuz 
gibi, gerçek ihtiyaçlar olmaksızın, gerçek hazlar da olamaz. Philistine'lerin 
yaşamı, kendileri için bilgi sahibi olmaya duyulacak bir arzudan ve kavra- 
yıştan veya kendilerine çok yakın olan gerçek bir estetik hazzı deneyimle- 
mekten tamamıyla yoksun bir şekilde hayat bulur” (Schopenhauer, 1897: 
45). O halde onlar entelektüel bir yaşama tüm varlığıyla karşı oldukları 
gibi, estetik hazza, yani sanata da düşmandırlar. 

Schopenhahuer'ın dikkat çektiği üzere, bir insanın sahip olması gere- 
ken hiçbir “hakiki” gereksinime sahip olmadığı gibi, insanı insan yapan 
değerlere karşı düşmanca tavır sergileyen philistine'in, aynı zamanda Ju- 
lien Benda'nın kullandığı anlamıyla eğitimsiz insan olduğunu da söyleye- 
biliriz. Benda, eğitimsiz insanın “tek işi temelde maddi çıkar arayışı olan 
ve giderek sistematik bir şekilde tamamen gerçekçi hale gelerek aslında 
kendilerinden beklenenden başka bir şey yapmayan insan grubu” (Ben- 
da, 2011: 37) olduğunu belirtirken, eğitimli veya entelektüel kimselerle 
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ise “faaliyetleri temelde pratik amaçların yerine getirilmesine dayanmayan 
herkesi, sanat, bilim veya metafizik düşünceden zevk alan herkesi, kısa- 
ca maddi-olmayan avantajlar sağlama olan ve dolayısıyla belli bir anlam- 
da “Benim yurdum bu dünya değildir!” diyen herkesi” kastettiğini söyler 
(Benda, 2011: 37-38). Chomsky için ise entelektüel, “şeyler hakkında 
düşünmeye, şeyleri anlamaya, şeyleri çözümlemeye, belki de bu kavra- 
yışlarını açık bir şekilde ifade etmeye ve başkalarına anlatmaya çalışan” 
(Chomsky, 2011: 8) kimsedir. Ancak, herhangi bir zihinsel ihtiyaca sahip 
olmayan philistine, doğal olarak kendi dışında kalan dünyayı idrak etmeye 
veya kavramaya çalışmaz. Çünkü o zaten dünyayı kendi sığ kavrayışıyla, 
hiçbir tartışmaya imkân bırakmayacak biçimde şekillendirmiştir ve Ben- 
da'nın entelektüelinin aksine, şevkle “Benim yurdum bu dünyadır!” der. 
Zira kendisini adadığı maddi çıkarları uğruna, aklın ve sanatın yeri olma- 
dığı her tür düzene rahatlıkla ayak uydurabilir. Keza philistinism”in hüküm 
sürdüğü toplumlarda da böyle düzenler işler. 

Bu tablodan hareketle varacağımız sonuç, bir philistine'in, kendisini 
karşısında konumlandırdığı ve ancak onu kötüleyerek kendi varoluşunu 
tesis etmeye çalıştığı figürün, entelektüel olduğudur. Bu, Nietzscheci an- 
lamda tam olarak sürünün tavrıdır. Sürü insanı değerlerini, trajik insanın 
aksine özgürce kendisi yaratmaz; bunun yerine kendisinden üstün olan tra- 
jik insanı şeytanilikle yaftalayarak, kendisini şeytani olanın, kötü olanın 
karşısında iyi, yani ahlâklı olarak konumlandırır. İlk bakışta, philistine ile 
entelektüel arasındaki ilişkinin tam anlamıyla bu tarz bir karşıtlık üzerinde 
temellenmediği düşünülebilir. Fakat vurgulamış olduğumuz gibi, philisti- 
ne'in özünde yalnızca akıl karşıtı bir bakış açısı değil, sanat düşmanlığı da 
vardır. Sanatın da, insan yaşamını bütün yönleriyle değerli kılan benzersiz 
bir yaşantı olduğu göz önünde bulundurulursa, temelinde maddi çıkarlar 
ve faaliyetler yatan philistinism'in aslında, maddi olana değil, düşünmeye, 
yaratıcılığa, bilgisini ve ürettiklerini paylaşmaya değer veren yaşam biçi- 
mine, dolayısıyla üretken ve yaratıcı yaşama düşman olduğu ortaya çıkar. 
Böylece, philistine de ortaya bir değer koymaktan ziyade, tıpkı Nietzsc- 
he'nin sürü insanı gibi, dışında kalan başka değerleri lanetleyerek kendi 
varlığını tesis etmiş olur. Entelektüel yaşam ise, Chomsky ve Benda'ya 
referansla söyleyebileceğimiz gibi, bu değerlere karşılık gelen hemen her 
şeyi içeren bir yaşamdır. Bu yaşam biçimi de oldukça meşakkatlidir. 

Şüphesiz herkes entelektüel değildir. Dahası, olamaz ve olmaya kalkış- 
mamalıdır da. Çünkü entelektüel yaşamın, tıpkı bir sanat eseri gibi ince- 
likle işlenmesi, bayağı ve yozlaşmış şeylerden arınması gerekir. Bunu ger- 
çekleştirmek ise —hele ki içinde bulunduğumuz çağda— çok büyük özveri 
ve feragat gerektirir. Zirâ “21. yüzyılda klasik entelektüelin kahramanvari 
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imajı yerini, yaptığı işin o kadar önemli olmadığı, soyut işlerden uzak ve 
pragmatik bir kişi görüntüsüne bırakmıştır. Entelektüelin rolünde yaşanan 
bu değer kaybı, bugün bilgiye gösterilen tavırla yakından ilişkilidir” (Fu- 
redi, 2004: 23). İşte bu tavır, çağımızın Cehalete Övgü Çağı olmasından 
ötürü ortaya çıkar. Korku Çağı'nın ardından gelmiş olan bu dönem, bir 
yönüyle anlamını ve değerini kaybetmiş bir dünyadan, yani Camus'nün 
betimlediği Korku Çağı'ndan bile daha vahim durumdadır. Çünkü artık 
cehalet, değer ve anlamdan yoksun bir dünyanın omurgası haline gelmiş- 
tir. Öyle ki, akademik çevrelerden kişiler dahi, eğitimli kesimdense, cahil 
kesimi geleceğin garantörü olarak tercih edeceklerini âdeta böbürlenerek 
beyan edebilecek kadar körleşmiştir. Bilgiye, eğitime, zihinsel faaliyete 
böyle bir bakış açısıyla yaklaşılırsa ve bu bakış açısı toplumsal düzeyde de 
meşruiyet kazanmaya başlarsa, entelektüel artık çarmıha gerilmesi gere- 
ken bir suçlu haline gelir. 


“Cehalete Övgü: Philistinism'in Bir Kaynağı Olarak Ressentiment”, 
Sayı: 77, Hınç, Mayıs, Haziran, Temmuz 2016, s. 12-15. 


Daniel Bensaid 


Jan Patočka devrim fikrininin bizzat kendisinde “modernitenin temel bir 
niteliğini” görür. Bu fikir, Chateaubriand?ın ‘devrimler’ hakkındaki maka- 
lesi ile Hannah Arendt'in “Devrim” konusunda kaleme aldığı makale ara- 
sında geçen sürede, çoğul kullanımın yerini alan bu tekilleştirme ve onun 
Tarih'in, İlerleme'nin, Bilim'in ve Sanat'ın arkasına konumlandırılması 
süreci aracılığıyla oluşur. Bu durum, geçmişin artık geleceği aydınlatma- 
dığı fakat geleceğin şimdiki zamanı aydınlattığı noktada, zamanın yeni 
semantiğine kazınmıştır. Fransız Devrimi?'nden sonra devrim, özgürleşme 
beklentilerine ve umutlarına verilen isim halini alır. “Tarihin lokomotifi” 
statüsüne yükseltilir ve bütün metalik gücüyle geleceğe doğru alelacele 
ilerler; ta ki bu mekanik hayal, raydan çıkan hayvan vagonlarının altında 
ezilinceye dek. 

Fetişist arzunun loş bir objesi olarak kurulan bu devrim, bir ayağıyla 
kutsalın üzerinde durmaktadır. Kutsallık, bu olguyu hâlâ mucizelere susa- 
mışlıkla doldurmaktadır. Arzunun (ve yandaşları olan ayartma ve günahla- 
rın) aşkınlığından ihtiyaçların içkinliğine doğru inebilmek, mütemadiyen 
engellenmiş ve her defasında tekrar yenilenmiş yavaş ve uzun bir seküler- 
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leşme çabasını gerektirmiştir. Devrim, muhtelif tecrübeler ve çetin sınav- 
lardan geçerek, dirhem dirhem cennetten yeryüzüne inmiş, ilâhi vahiyden 
profan bir tarihe dönüşmüştür. Mit, yerini tasarıya bırakacak şekilde geçer- 
sizleştirilmiştir. 

1848'de Marx, “19. yüzyılda devrimin sırrı işçi sınıfının özgürleşmesi- 
halkın kendisine karşı (bir sınıfa karşı bir başka sınıf olarak) bölünmesi- 
ne yol açmış ve Devrim ile Cumhuriyet'in bütünlük mitini bozmuştur. Bu 
iki kavram arasına uyumsuzluk tohumları saçmıştır. Başta gelen basitliğin 
içerisinden, burjuvazinin veya işçi sınıfının ve muhafazakâr veya sosyal 
devrimlerin çoğul karmaşıklığını ortaya çıkarmıştır. Kısacası, ifşa edilen 
bu sır, devrim içinde bir devrime sebep olur: “1848'in 25 Şubatı Fran- 
sa'ya cumhuriyeti bahşetti, 25 Haziran'ı ise ona devrimi dayattı. Ve Şubat 
ayından önce hükümet sisteminin devrilmesi anlamına gelen devrim, Ha- 
ziran'dan sonra artık burjuva toplumunun devrilmesi anlamına geliyordu.” 

Paris Komünü veya Ekim 1917 gibi tecrübeler, devrimci içeriğin bu 
toplumsal belirlenimine, güç mücadelesinin stratejik belirlenimini de ekle- 
miştir: toplu grev ve silâhlı isyan. 

Günümüzde, tam aksine, tüm olaylar âdeta bu temel sekülerleşme ha- 
reketi tükenmişçesine ve âdeta devrim çağları ile onların efsanevi kay- 
nağına geri döndükçe tecrübeleri ve içerikleri giderek terk ediyormuşuz 
gibi gerçekleşiyor. 1980”lerde stratejik tartışma sıfır noktasına ulaştı. Bir 
yandan hakiki devrimler çeşitli yerlerin ve yılların adını alırken, bu yerler 
de sonsuz mekânda kaybolmaya yazgılı görünüyordu. Olayların yaşandığı 
tarihler, yeni bir şey icat etmeden andığımız bir zamanda, bezginlikle uza- 
tılmış bir zamanda kaybolmuştu. Zamansal perspektif, sonsuz bir idari şu 
an içerisine sıkışıp kaldı. 

Yaşadığımız bu toplumsal tahayyül bitkinliği içerisinde neyin konjenk- 
türün bir sonucu olduğunu, neyin geçtiğimiz yüzyılın ağır yenilgilerinden 
ötürü ortaya çıkan kısa süreli bir bezginliğin sonucu olduğunu ve neyin 
tarihsel çağların yeni çalkantılarının sonucu olduğunu henüz bilemiyoruz. 
Lâkin sonuç devrimci düşüncenin siyasal varlığını kaybetmeye başlaması 
ve estetik veya etik bir arzuya, bir damak zevkine veya inanç edimine in- 
dirgenme eğiliminde olmasıdır. Devrimci düşünce bir tür arada kalmışlık 
durumu yaşıyor gibi görünüyor: Karşı-taarruz perspektifinden yoksun bir 
direnme isteği ile imkânsıza yakın bir kurtuluşun beklentisi arasında kal- 
mışlık; ve hakiki devrimin arındırıcı kaynaklarına yapılan bir kutsal yol- 
culuk ile, devrimin tam zıddı olduğu gerçeğini konsensüsün kadife örtüsü 
gizleyen ve giderek silikleşen muhafazakâr bir devrim arzusu arasında kal- 
mışlık. Bu mükerrer melankoli hazzı, bu nedenle, yeni bir tarihselleştirme 
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çabası ve bir siyasallaşma infiali ile bir an önce karşılık verilmesi gereken 
bir mükrerrer aldatmacadır. | 

Her ne kadar profan devrim oluşun ‘kaçınılmaz-olmayan bölümü” olsa 
da, o arzuların zorunlu dinamiğinden değil, bir ihtiyaçlar diyalektiğinden 
doğar. Arzunun heveslerine itaat etmek yerine, dünyayı külleşmiş idollerin 
tantanasında paramparça olmadan değiştirmenin (onda bir devrim yapma- 
nın) akılcı gerekliliğine itaat eder. Bu ihtiyaç indirgenemez bir boşluğu 
doldurmaya kararlı bir hüzünlü tutku değil, içerisinde sürecin ve olayın, 
hem tarihsel durumun belirli koşullarının hem de olasılıklar yelpazesini 
genişletmeye çabalayan siyasal eylemin biraraya geldiği şey, yani sürekli 
devrimin neşeli tutkusudur. 


“Devrimler: Haşmetli, Dingin ve Sessiz”, 
Sayı: 78, Devrimler - I, Ağustos, Eylül, Ekim 2016, s. 34-36. 


Onurcan Ülker 


Günümüzde “Maoculuğu' salt bir tür ‘köylü devriminin’ rehberi olarak de- 
gerlendiren hareketler özellikle Nepal, Filipinler ve Hindistan gibi çeşitli 
Asya ülkelerinde hâlâ belirli bir etkiye sahip olsa da, gerek Mao sonrası 
dönemde ÇKP'nin desteğini çekmesi gerekse pek çok “Üçüncü Dünya” 
ülkesinde kırdan kente iç göç nedeniyle geniş toplumsal kesimlerin ücret 
li işçi haline gelmesi sonucu ciddi ölçüde zayıflamıştır. Öte yandan “Ma- 
oculuğun” Batı ülkelerindeki aşırı-sol yorumu daha kısa ömürlü olmuş; 
söz konusu akım Kültür Devrimi'nin serüvenine koşut olarak 1970lerin 
başından itibaren etkisizleşmiş, ikinci yarısında ise büsbütün sönümlen- 
miştir. Akımın önde gelen destekçilerinin Marksizmin “Maocu” yorumun- 
dan büyük ölçüde koparak sosyal demokrasiye ya da post-/post-yapısalcı 
Marksizme yöneldiğini söylemek mümkündür. Wolin (2010: 15), Kültür 
Devrimi'nin Fransız aydın çevrelerindeki etkisini incelediği çalışmasında 
pek çok “eski Maocunun” günümüzde Fransız kültür ve siyaset hayatına 
yön veren felsefeciler, mimarlar, akademisyenler ve Sosyalist Parti danış- 
manları arasında yer aldığına dikkat çekmektedir. 

“Maoculuk” bu iki yorumdan biriyle özdeşleştirildiği takdirde, Mao'nun 
Marksist düşünceye dişe dokunur bir katkı yapmadığını ve görüşleri gü- 
nümüzde geçerliliğini yitiren ütopyacı bir önder olarak tarihteki yerini 
aldığını öne sürmek mümkündür. Oysa yukarıda değinilen iki yaklaşım, 
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Mao'nun Marksizme yaptığı esas katkının özünü yansıtmaktan uzaktır. 
Söz konusu yaklaşımları, “Maoculuk” yerine Kültür Devrimi'nin ‘sol’ ha- 
talarını mantıksal sonucuna götüren ‘Lin Biaoculuk” ile ilişkilendirmek 
yerinde olacaktır. 

Her şeyden önce Mao, sosyalizme dönük bir devrimde köylülüğün 
rolüne ilişkin görüşlerinin evrensel olduğu iddiasında değildir. Mao'nun 
genel çerçevesini 1926 tarihli ‘Çin Toplumunda Sınıfların Tahlili? başlıklı 
ünlü makalesinde çizdiği bu görüşler, belirli bir ülkede ve belirli tarihsel 
koşullarda yapılan gözlem ve edinilen deneyimlere dayanmaktadır. Mao, 
her ülkede uygulanabilecek genel geçer bir devrimci reçete olduğu görüşü- 
nü kesin olarak reddeder. Her ülkenin komünisti, kendi devrim stratejisini 
içerisinde mücadele yürüttüğü nesnel maddi koşullara dayanarak oluştur- 
malıdır. Mao'ya göre (1965c [1941]: 37) Marksizm-Leninizm “pratik te- 
melinde” oluşturulmuş bir kuramdır ve Çinli komünistler de Marx, Engels, 
Lenin ve Stalin gibi Marksist kuramcıların yapıtlarını Çin tarihinin ve 
devriminin gerçeklerine kafa yormaksızın “yalnızca okumakla” yetinme- 
melidir. Her ülkenin “kendi tarihi, kendi güçlü ve zayıf yönleri vardır” ve 
her “ulusun devriminin” başarıya ulaşması, ancak “genel doğru” (Mark- 
sizm) ile “somut pratiğin” kaynaştırılmasına bağlıdır (Mao, 1956). Bu 
bağlamda Mao'nun köylülüğün devrimdeki rolüne ilişkin görüşlerinin de 
pozitivist bir genelleme ya da her koşulda uygulanabilir hazır bir devrim 
reçetesi olmaktan çok, “genel doğru” ile Çin'in maddi koşullarının bilgisi- 
ni pratik devrimci amaçlarla kaynaştırma çabasının bir ürünü olduğu ileri 
sürülebilir. 

İkincisi, Mao devlet aygıtı da dâhil olmak üzere “üstyapının” bir anda 
ortadan kaldırılabileceği iddiasında değildir. 1960'ların sonlarında özellik- 
le Batı ülkelerinde taraftar bulan “Maoculuk' esintili öğrenci hareketlerinin 
savunduğu “aceleci” yaklaşımın aksine Mao, sınıfsız topluma geçişin bir 
hayli yavaş ve aşamalı olacağı kanısındadır. Örneğin Kültür Devrimi”nin 
tıpkı Fransa'nın Mayıs 68'i gibi partili ve Devletli sosyalist siyasetten 
köklü bir kopuşu simgelediğini öne süren Badiou'nün (2010: 13) aksine 
Mao'ya göre sosyalist toplum “sınıfların, sınıf çelişkilerinin ve sınıf müca- 
delesinin” varlığını sürdüreceği “bir hayli uzun bir tarihsel aşama” olacak 
(alıntılayan, Editorial Departments..., 1967: 14) ve sınıfların kademeli ola- 
rak ortadan kalkacağı bu aşamanın sonuna dek “sınıf mücadelesinin bü- 
tün araçları, partiler ve devlet aygıtı” varlığını sürdürecektir (Mao, 19616 
[1959]: 411). Dolayısıyla Mao, Kültür Devrimi'nin bütün “aygıtlarıyla” 
birlikte sınıflı toplumdan büsbütün kopuşu simgeleyen bir hamle olduğu 
savını ileri sürmekten dikkatle kaçınır. Mao'ya göre ‘partili ve Devletli” 
sosyalist siyasetin devri henüz sona ermediği ve iradi olarak da sona erdi- 
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rilemeyeceği için “gelecekte de bu türden (Kültür Devrimi türünden -ОС] 
devrimlere ihtiyaç duyulmaya devam edecektir” (alıntılayan, Bettelheim, 
1974: 102-103). 


“Mao'nun Mirası: Devrim İçinde Devrim”, 
Sayı: 79, Devrimler - II, Kasım, Aralık, Ocak 2016-17, s. 77-79. 


Aslı Favaro 


1990'lı yıllardan 2000'li yıllara geçiş ile birlikte Hollywood filmlerinde 
olduğu kadar popüler yabancı dizilerde de çok daha sık görülmeye baş- 
lanan belli başlı temalar: Kimi zaman ekolojik felaketlere ya da salgın 
hastalıklara bağlı olacak şekilde dünyanın yaşanılmayacak bir yer haline 
gelmesi; hayatta kalanların, âyrıcalıklı bir sınıfın ve totaliter bir yöneti- 
min baskısı altında yaşamını sürdürmesi, toplumsal adaletsizliğin egemen 
olduğu bir gelecek tasavvuru üzerinden yansıtan distopik anlatılardır. Bu 
anlatılarda dünyanın insanlar için korkutucu, yabancı bir gezegen haline 
gelmesi, toplumsal düzenin çökmesi sonucu baskıcı yönetimlerin ortaya 
çıkması, özgürlüklerin kısıtlanması ve insan kavramının sorgulanması sık- 
lıkla teknolojik ve bilimsel gelişmelerin totaliter bir yönetimin amaçları 
doğrultusunda kullanılması ile de ilişkilidir. Kapitalizmin dünya genelinde 
yol açtığı krizlere bağlı olan ekonomik adaletsizlik, artan işsizlik, iklim 
değişikliği, hava kirliliği, yabancı düşmanlığı, göçmen politikaları ve insan 
hakları gibi doğrudan içinde yaşadığımız zamanlara ait sorunların disto- 
pik anlatıya sahip filmlerde uç noktalara varmış olduğu görülür. Pek çok 
distopik filmde kapitalizme dair yeni sorunlar, teknoloji ve bilim alanın- 
daki gelişmelerle ilişkili olarak yansıtılır. Teknolojik gelişmelerin büyük 
hız kazandığı, dijital kültürün giderek egemen olmaya başladığı 2000'li 
yıllar genetik mühendisliği ve yapay zekâ alanlarında elde edilen ilerle- 
melere bağlı tartışmaların da giderek sıklaştığı bir dönem olarak kendisini 
gösterir. Bu bağlamda sinema filmleri de genetik, enformasyon ve iletişim 
teknolojilerinde kaydedilen hızlı ilerlemelerin, yapay zekâ konusundaki 
atılımların belirlediği bir kapitalist dönemin kaygılarını yansıtır. Distopik 
anlatılar sıklıkla çıkış noktası olarak kendilerine ileri teknoloji ile belirle- 
nen bir evreni alırken postmodem dönemi belirlediği düşünülen parçalılık, 
süreksizlik, hız, akışkanlık, eklektizm, bilen özne konumunun kaybedil- 
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mesi gibi özellikler mekân ve zaman algısında ve dolayısıyla teknolojinin 
yaşantılanma ve kullanılma biçimi üzerinden de kendisini gösterir. 

Distopik filmlerin genelinde görülen toplumsal yapı, varlıklı ve yoksul 
kesimlerin keskin çizgilerle, coğrafi açıdan belirlenmiş net sınırlarla birbi- 
rinden ayrıldığı bir dünyada şekillenir. Bilimsel ve teknolojik ilerlemelerin 
yol açtığı, küreselleşme ve kapitalizm ile bağlantılı açmazlar filmlerde de 
öngörülemezlik, aşırı hıza uyum sağlama, yenilenme zorunluluğu, kök- 
ler, aidiyet ve bellek ile ilgili kaygıların tanımladığı güvensiz bir ortamda 
yaşama gibi sorunlar üzerinden yansıtır. Yukarıda değinilen gelişmelerin 
belirlediği bir dünyada, kapitalist dünyanın distopik bir evrene dönüşmesi 
ile paranoyanın ve buna bağlı olarak baskıcı yönetimlerin ve militarizmin 
egemen olduğu görülür. Dünya genelinde askeri çatışmaların, göçmen so- 
runlarının, küreselleşme ve neo-librealizm ile birlikte gelen sorunların, 
terör saldırılarının, ekolojik sorunların hepten görünür olduğu; diğer bir 
deyişle kapitalizmin küresel krizinin belirlediği ve öngörülemezliğin ege- 
men olduğu bu dönem; Steven Best ve Douglas Kellner (2003) tarafın- 
dan “postmodern serüven” olarak tanımlanmıştır. Bunun yanısıra hayvan 
klonlama, embriyon dondurma gibi örnekler üzerinden giderek daha fazla 
gündeme gelen genetik teknolojisindeki gelişmelerin de gösterdiği gibi, 
bilimkurgu ve bilimsel gerçeklik (science fact) arasındaki mesafe de gide- 
rek çökmektedir (s. 186-187). İnsan ve makine arasındaki ayırımın giderek 
bulanıklaştığı, teknolojinin günlük yaşamlara ve bedenlere tamamen nüfuz 
ettiği ve bedenin bir parçası olarak algılandığı postmodern çağda distopya 
anlatılarının evrenleri aynı zamanda bu iç içe geçmeye bağlı kaygıları da 
yansıtacak biçimde kurulmuştur. 

Distopik anlatılar bağlamında, içinde üretildikleri zamanın kaygıları- 
nı yansıtma özellikleri ile belirlenirler. Bu bağlamda mekâna, zamana ve 
gerçekliğe dair algıların, alışılmış kategorizasyonların ve temsil biçimleri- 
nin dönüşüme uğradığı postmodem evrenin kaygılarını yansıtan distopik 
anlatılarda makine ve insan ya da teknoloji ve insan arasındaki sınırların 
erimesinden ve ayrıca mekân ve zamana dair sınırların esnemesinden kay- 
naklanan bir kafa karışıklığı mevcuttur. Küresel kapitalizm, enformasyon 
yoğunluğu ve sanal evren deneyimleri tarafından belirlenen toplumsal ya- 
şam biçimine ilişkin endişeler; totaliter yönetimlerin egemen olduğu, sı- 
nıfsal ya da etnik ayırımlara dayalı, kaygı uyandıran bir gelecek tasavvuru 
üzerinden sunulur. 

Bilim kurgu ve felaket filmlerinde çoğunlukla, rasyonalite ve bilimin, 
kapitalist sistemle bütünleşik halde, rekabete dayalı ve yıkıcı eylemlere 
yol açan devletler ya da şirketler üzerinden yansıtıldığı görülür. Dolayı- 
sıyla bilimsel keşif arzusu daha ziyade güvenilmez şirketlerin ya da devlet 
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yöneticilerinin çıkarları ile bağlantılıdır. Bilimsel aklın ve teknokrasinin 
egemen olduğu bir dünyayı tanımlayan distopik anlatıların bazılarında bi- 
reysel özgürlüklerin önüne geçmeyi amaçlayan iktidarın uyguladığı top- 
lum mühendisliğinin karşısında, tehdit altında olan ve aşkın anlamlarla 
donatılmış doğa, aşk veya aile konumlandırılır. Kimi distopik filmlerde, 
içinde bulunulan ekonomik ve siyasi koşullardan ve bu koşulları doğuran 
nedenlerden kaçışa hizmet eden, nostaljik ve gerilemeci unsurları devreye 
sokan bir anlatı söz konusudur. İnsanların giderek yabancılaşmış olduğu 
küresel kapitalizm dünyasında acımasız rekabetin ve sömürü düzeninin 
baskınlığı nedeniyle duygusal yakınlığa ve topluluk hissiyatına duyulan 
özlem, kimi zaman gerilemeci fanteziler ve geleneksel değerler üzerinden 
biçimlenen bir gelecek tasavvuru ortaya çıkarır. Ryan ve Kellner'ın (1997) 
saptamasından yola çıkılacak olursa, muhafazakârların teknofobiyi ve dis- 
topyayı kolektifleşme ve modemliğe dair dehşet verici imgeler yansıtmak 
üzere kullandığı; liberaller ve radikallerin ise aynı motiflerden ataerkilliğe 
ve muhafazakâr kapitalist değerlere saldırmak üzere yararlandığı görülür 
(s. 376). Buna göre distopik filmlerde geleneksel değerlerin yeniden tesi- 
sinde kurumların güvenilmezliği ve şirketlerin çıkarcı ilişkilerine karşılık, 
sıklıkla erkek kahramanın etkin olduğu bir çerçeve içinde aile kurumunun 
ya da doğanın kucaklayıcı yönü vurgulanır. 


“Distopik Filmlerde Teknolojik Evrenler”, 
Sayı: 80, Distopya, Şubat, Mart, Nisan 2017, s. 199-201. 


Hamit Bozarslan 


2011'de devrimci başkaldırıların doğurduğu güçlü umutlardan sonra, Arap 
dünyası ve genel olarak “Büyük Ortadoğu”, kitlesel bir şiddet fenomeniyle 
karşı karşıya kaldı. Bir yandan General Abdülfettah es-Sissi'nin yaptığı 
darbeyle Mısır'da gaddarlık yeniden medinenin merkezine yerleşirken, 
diğer yandan Libya ve onun devamındaki Sahil bölgesi, Sina yarımadası, 
Yemen, Suriye, Irak (ve daha az oranda Lübnan) ve nihayet Afganistan 
ve Pakistan kısmi ya da topyekün bir siyasi ve toplumsal çöküş tehlike- 
siyle başbaşa kaldılar. Devletlerin fragmantasyonu, toplumların mikro bi- 
rimlere bölünüp yerel silâhlı kuvvetlere terk edilerek parçalanmasını da 
beraberinde getirdi. Bilanço can kaybı açısından olduğu kadar, söz konusu 
mekânlarda hüküm süren silâhlı birimlerin özerkleşmesi açısından da çok 
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ağırdı. 2011-2014 yıllarındaki çatışmalar onlarca şehri ortadan kaldırmış, 
yüzbinlerce kurbanın yanısıra milyonlarca kişiyi mülteci durumuna dü- 
şürmüş veya yerlerinden etmişti. 2020”ler arifesinde artık ne bir Suriye 
toplumundan ne de bir Libya toplumundan bahsedebileceğimizi gösteren 
bir emare bulunmamaktadır. Silâhlı birimlerin ufalanma ölçeğine gelince, 
diğer çatışma alanlarını göz ardı ederek sadece Libya'da yaklaşık 300, Su- 
riye'de de 1.200 aktif milis kuvvetinin olmasını hatırlamamız yeterli olur. 
Tunus dışında, onur, özgürlük ve eşitlik taleplerini dile getiren 2011'in 
direnişçi aklı, artık mazinin bir hatırası haline geldi ve yerini zekâmıza 
meydan okuyan kavramsal ve analitik kategorilerimizin güvenilirliğini 
sorgulayan başka bir akla bıraktı. Örneğin, bölgenin birçok ülkesinde, 
“birleştirici” ve iktidar ilişkilerini olduğu kadar gündelik uzlaşmaları da 
düzenleyen zaman mefhumunun “kaybına” tanık olmaktayız. Zaman, dev- 
letler için olduğu kadar muhalifler için de herşeyden önce bir “sermaye” 
olarak ortaya çıkmaktadır: iktidarlar, ancak “sahib ez-zaman” oldukları, 
bu zamanı hâkimiyet ilişkilerine, meşruiyet mekanizmalarına, mekâna 
müdahale araçlarına dönüştürebildikleri ölçüde kendi devamlılıklarını 
sağlayabilirler. Tarihçi Bernard Lepetit'nin de belirttiği gibi “mekân” son 
tahlilde zamanın “katılaşmış” halinden başka bir şey değildir. Aynı şekilde, 
İbn Haldun'un 15. yüzyılda saptadığı gibi, her direniş, kendi öz zamanını, 
mekânı fethetme gerecine dönüştürmeyi, mevcut iktidarın zamanını altüst 
etmeyi ve parçalamayı amaçlar. Fakat Suriye vakıasında olduğu gibi ikti- 
darın sadece kendi sürekliliğini sağlamak için toplumun müşterek zama- 
nını ve mekânını yıkması karşısında ne yapılabilir? Devletin Suriye, Irak, 
Yemen ve halihazırda Libya'da olduğu gibi sıradan bir milis kuvvetine 
dönüşmesi ve zaman ve mekânı ortadan kaldırması nasıl tahlil edilebilir? 
Toplumların etnik, mezhepsel, yerel veya sınır-aşırı aidiyetlerinden 
yola çıkan ve giderek hızlanan militarizasyon sürecinin nasıl devasa bir 
parçalanmayı tetiklediğini basit bir kronolojiyle gözler önüne serebilen 
sosyal bilimlerin, bu yıkım olgusu karşısında tümüyle çaresiz kalmadığı 
doğrudur. Ancak, ne kadar ikna edici olsalar da, sosyal bilimlerin sunabile- 
cekleri “açıklamalar” boşlukta kalmakta, daha da kötüsü, bu açıklamaların 
getirdiği “vuzuh”, kişinin “kurtulması ya da karşı koyması gereken bir ol- 
guyu ortaya çıkarmakta”dır. Pratik bir zorunluluktan ileri gelse de, şidde- 
ti ortaya çıktığı bağlamdan ve mutasyonlarından yola çıkarak açıklamak 
sıradan bir vatandaş kadar araştırmacının da karşı karşıya kaldığı anlam 
krizini aşmaya asla izin vermemektedir. Ne kadar rafine olursa olsun, araş- 
tırma, tabiatı dolayısıyla, dünya ölçeğinde kayda değer eleştirel bir bilin- 
cin, eyleme dayalı bir yurttaşlık tanımının oluşmasına imkân sağlayamaz. 
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Metnimizin temelinde (sosyal bilimlerin analizlerinde eksik olan) bu 
yurttaşlık âciliyeti yatmaktadır. İtiraf edelim ki, aldığımız tarih ve siyaset 
sosyolojisi eğitimlerine rağmen burada sunmak istediğimiz bir araştırma 
makalesinden ziyade, çıkış noktasını Ortadoğu'da bulan, ama şiddeti ev- 
rensel bir fenomen olarak düşünmeyi amaçlayan bazı serbest mülahaza- 
lardır. 


“Her şeye Hükmeden Ama Bir Çözüm Sunamayan Şiddet Şiddet, 
Gaddarlık ve Medine (“Cité”) Üzerine Düşünceler”, 
Sayı: 81, Küresel Şiddet, Mayıs, Haziran, Temmuz 2017, s. 11-13. 


Cansu Özge Özmen 


1995 yılının 14 Kasımı, Hopkinton, Massathusetts'te bir kesim günüdür. 
Dünyada her gün ve saat herhangi bir yerde kesim zamanıdır; fakat o gün, 
kesilecek hayvanlardan biri özneliğini ve bireyselliğini insanların inkâr 
edemeyeceği bir şekilde sahiplenir ve toplumda empatik ilgi uyandırarak, 
toplumun ahlâki değer hiyerarşisinde geçici bir sarsıntı yaratır. Sığırlar ke- 
sim için sıraya sokulduktan sonra, mezbaha işçileri öğle yemeği için mola 
verir. 730 kilogram ağırlığında, Holstein ırkı bir inek, bir buçuk metrelik 
sürgülü kapıdan atlayarak koşmaya başlar; çalışanların şaşkın bakışları 
arasında gözden kaybolur. Sonradan adının Emily olacağı üç yaşındaki 
ineğin, Massachusetts'in sert kışında geyiklere eşlik ederek ve komşu çift- 
liklerin onun için etrafa bıraktıkları samanları yiyerek geçirdiği kırk günlük 
macerası böyle başlar. Kırk gün boyunca Arena mezbahası çalışanları ve 
polis tarafından izi sürülen Emily için âdeta bir Yeraltı Demiryolu ağı ku- 
rulur, Emily?nin hikâyesi medyada geniş yankı bulur ve dinler arası barışı, 
insan haklarını ve günümüzde hayvan haklarını savunan bir organizasyon 
olan Peace Abbey'nin kurucularından Meg Randa, Arena mezbahasından 
Emily'yi henüz yakalanmadan satın alır. İsmi konulduktan sonra da çevre 
kasabalarda yaşayan insanlar Emily?yi arama-kurtarma çalışmalarına ka- 
tılırlar. Emily'nin hukuki mal statüsü değişmese de toplumsal düzeyde, 
birçok insanın ortadan kaldırılamaz ayırımlara dair inanca ve bu inancın 
yol açtığı normatif addedilen davranış biçimlerine neden olan psikolojik 
özcülük temelli önyargılarını Emily, kırk gün içinde aşmış ve artık ahlâki 
statüsü değişmiştir. Emily, Randa ailesi tarafından yakalanarak Peace Ab- 
bey'ye getirilir ve hayatının geri kalanını hayvan özgürlüğü hareketinin bir 
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sembolü olarak geçirerek farklı inanç mensuplarından da ilgi görür ve ünü 
giderek artar. Emily 12 yaşındayken, sentetik büyüme hormonunun yan 
etkisi nedeniyle ortaya çıkan rahim kanserinden ölür. Böylece, endüstriyel 
hayvancılık pratikleri, Emily'yi sekiz özgür seneye rağmen, репе de öldü- 
rür. Emily, Реасе Abbey'de “Kitlelere bakarsam harekete geçmem hiçbir 
zaman mümkün değil. Eğer birine bakarsam harekete geçebilirim” diyen 
Rahibe Teresa'nın ve “Dindar, başkalarının acısını anlayabilendir” diyen 
Gandhi'nin heykelleri arasına gömülür. 

1998 yılının 8 Ocak günü Tamsworth ikilisi (daha sonra Butch ve Cas- 
sidy) diye anılan iki kardeş domuz, Wiltshire'da bir mezbahaya götürül- 
dükleri gün çitleri aşıp, Avon nehrini geçerler ve bir haftalarını geniş bir 
çalılık alanda geçirirler. Emily'nin hikâyesi gibi, Butch ve Cassidy'nin 
özgürlük macerası da hem İngiltere ulusal basınında hem de uluslarara- 
sı medyada geniş yankı bulur. Sahiplerinin, yakalandıklarında onları ün- 
lerine ve birer sembol haline gelmelerine rağmen keseceği öğrenildikten 
sonra Daily Mail onları satın alır ve hayatlarının geri kalanını Kent'te bir 
hayvan kurtarma barınağında geçirirler. 2003 yılında hayatlarını konu alan 
Tamsworth İkilisi Efsanesi adında bir film çekilir. 2002'de Ohiodaki bir 
mezbahadan kaçan Cincinnati Özgürlük adındaki inek, 2001 yılında İngil- 
tere'de çıkan şap hastalığı salgını sırasında öldürülen milyonlarca inekten 
birinin buzağısı olan ve katliamdan beş gün sonra ölmediği fark edilen 
bir haftalık Phoenix, 2002 yılında mürettebatın Insiko 1907 adlı tankeri 
boşaltması sonucu 19 gün boyunca Pasifik Okyanusu'ndaki tankerde tek 
başına kaldığı fark edilen ve 50.000 $ bedelinde bir operasyonla kurtarılan 
köpek Forgea veya Beykoz'da düştüğü sondaj kuyusundan 11 gün sonra 
geniş bir işbirliği ağıyla ve halkın endişeli bekleyişi eşliğinde kurtarılan 
Kuyu köpek... Bahsi geçen hayvanların özelinde mutlu sonları olan bu 
hikâyeler, yukarıdaki iki alıntının dolaylı olarak göndermede bulunduğu, 
insanın duygulanım tecrübe edebilme kapasitesini çok açık bir biçimde 
örnekliyor. Aynı zamanda, genelde insanlar arası ilişkiler bağlamında in- 
celenen bilişsel ve duygusal empatinin eylemleri şekillendiriş biçimleri, 
düşünme ve karar vermede çift süreç teorisi ve kimliği belli kurban etki- 
siyle istatistiki kurban etkisi arasındaki farklar hakkında da insan olmayan 
hayvanlara yaklaşımımızla ilgili de birçok ipucu veriyor. 

“Kurumsallaşmış türcülük kaydadeğer anlamda psikolojik çelişkilere 
yol açıyor gibi görünüyor; aynı anda diğer hayvanlara karşı yapılan ey- 
lemlerin desteklenmesine ve inkâr edilmesine, çeşitli tavır ve davranışlar- 
dan ayrışmaya yol açıyor. Bu çelişki ciddi bir bilişsel ahlâki uyuşmazlığa 
(Aronson, 1999) neden olabileceği gibi devamlılığının sağlanması da güç- 
lü ego savunmaları ve psişik uyuşma gerektiriyor (Joy, 2003). Örneğin, 
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kişi tabağındakinin bir şey olmaktan ziyade bir birey olduğu fikrine çok 
daha farklı şekillerde tepki verebilir” (Joy, 2005). Psişik uyuşma, Robert J. 
Lifton'ın Hiroşima saldırısından kurtulanların tanıklıklarını duygusal an- 
lamda mesafeli aktarış biçimlerine dayanarak literatüre kazandırdığı bir 
ifade. Bu uyuşma, insanın geçmiş travmalarına, gelecek endişelerine bir 
kalkan oluştururken aynı zamanda şimdiki zamanda gerçekleşen olaylara 
ve aktörü olduğumuz eylemlere de nesnel ve bazen de kayıtsız bir pozisyon 
alabilmemizi sağlıyor. Psişik uyuşma, kişiyi travmanın etkilerinden geçici 
olarak korurken ve bazı mesleklerde olumlu anlamda hayati bir özellikken, 
zararlı bir eylemin aktörü olduğu durumda ise sebep olduğu zararı ölçe- 
bilmesini; başkalarının zararlı bir eylemin aktörü olduğu durumlarda ise, 
kurban sayısı arttıkça onlarla bilişsel ya da duygusal empati kurabilmesini, 
dolayısıyla da onlara yardım etmesini engelliyor. - 


“Bireylere Empati, Kitlelere Ölüm”, 
Sayı: 82, Faunaya Ağıt: Hayvan, Ağustos, Eylül, Ekim 2017, s. 109-111. 


Burak Özgüner 


Hayvanlar ile yolum 1995 yılında kesişti. Taşındığımız beldede, Bahçe- 
köy'de sokak hayvanları düzenli olarak katlediliyor; okula gidip gelirken 
birçok hayvanı ya feci koşullarda can çekişirken görüyordum ya da hay- 
vanların cansız bedenleri ile karşılaşıyordum. Manzara, hem hayvanlar 
açısından hem de benim açımdan, 8 yaşındaki bir çocuk açısından kor- 
kunçtu. İlk haftalar böylesine bir tabloya anlam veremedim, daha sonra 
ise hayvanların acı içinde kıvranarak ölmesine neden olanları araştırmaya 
karar verdim. Konuyu araştırdığımda, bu zulmün, aslında Bahçeköy'ün 
bir rutini olduğunu, zehirlemelerin belediye tarafından gerçekleştirildiğini 
öğrendim. Hayvan koruma derneklerini beldeye davet edip belediye ile 
görüşmeleri ve bu zulmü durdurmaları için harekete geçmeleri konusunda 
ricacı oldum ancak bu, hiçbir şeye yaramadı. Çeşitli derneklerden birçok 
gönüllü beldeye geldi ama tam bir linç yaşandı. Ahali, beldeye gelen hay- 
van koruma derneklerinin üyelerinin bazılarını taşladı; belediye başkanı 
ise derneklerle görüşmek yerine çözümü kaçmakta buldu. Bu girişimim 
hayvanlara hiçbir fayda sağlayamadı. Daha sonra gene çeşitli dernekler 
ile Bahçeköy'de aşılama ve kısırlaştırma seferberliği başlattık. Bir buçuk 
senede yaklaşık 800 sokak köpeğini aşıladık, kısırlaştırdık. Bu süre zar- 
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finda zehirlemeleri durdurmuştuk ancak bir süre sonra gece zehirlemele- 
ri gene başladı. Binbir zorluk, travma ile yakalanan, üstüne üstlük bir de 
operasyon ağrısı çeken yüzlerce köpekten sadece birkaçını kurtarabildik, 
koruyabildik. Sokak köpekleri ile yaşamı paylaşmak istemeyenler, onlara 
sokağın kuytu bir köşesini dahi çok görenler, gene savunmasız hayvanlara 
musallat oldular ve hepsini katlettiler. Bu kıyım yaşandıktan sonra, ister 
istemez şunu düşündüm: Kısırlaştırma-aşılama için bu hayvanlar, bu kadar 
stresi, korkuyu, acıyı, travmayı ne için çektiler? Bundan kendilerinin çıka- 
rı ne oldu? Yürüttüğümüz aşılama-kısırlaştırma seferberliği, onları o acılı 
ölümden sadece bir buçuk sene uzak tutabildi. Değer miydi peki? Onları 
o kaçınılmaz sondan belki kurtaramadık ama en azından bir buçuk sene 
yaşatabildik. Ama bunun, hayvanlar açısından hiçbir anlamı yoktu. Yürüt- 
tüğümüz seferberlik, tamamen insanların refahı içindi; sokak köpeklerin- 
den rahatsız olan ve sayısı binlerle ifade edilen tahammülsüzleri susturmak 
içindi tüm yaptıklarımız... Hayvanları katliamdan kurtarmak için seferber- 
liğimiz bile insanmerkezciydi. Kısırlaştırdığımız, aşıladığımız hayvanların 
tamamı öldürüldükten sonra, kısırlaştırmanın hayvanlar için, hayvanlar ya- 
rarına bir çözüm olmadığına kanaat getirdim ve hâlâ da öyle düşünüyorum. 

Beldede ve Türkiye'nin birçok yerinde, sokak hayvanlarına yönelik 
katliamlar, yıllar boyunca devam etti. Korkunç manzaralara tanık oldum; 
sayısız trajedinin içinde bulundum. 2004 senesinde, Türkiye?de 5199 sayılı 
Hayvanları Koruma Kanunu yürürlüğe girdiğinden beri, Türkiye'de sokak 
hayvanlarını zehirlemek, öldürmek yasak. Kanun ile, dünün eli kanlı “itlaf 
ekipleri”, bugünün hayvan toplama ekibi oldu. Yıllarca gözünü kırpmadan 
hayvanları öldürmüş, zehirlemiş, hayvanlara işkence yapmış kişilerden 
hayvanları korumasını beklemek ne kadar akılcı? Sokak hayvanlarını öl- 
dürmek yasak olmasına rağmen, çocukken tanık olduğum o katliamlar, bu- 
gün hâlâ devam ediyor. Sadece artık herkesin gözü önünde, ulu orta, sokak 
ortasında değil; bu katliamlar ya gece vakitlerinde yapılıyor ya da toplanan 
hayvanlar, kapalı kapılar ardında öldürülüyor. Hayvanları Koruma Kanu- 
nu'nun getirdiği tek şey, bu oldu. Katliama artık birebir tanık olamıyoruz 
ve yeterince ya da zamanında tepki veremiyoruz, hayvanları kurtaramıyo- 
ruz. Peki, kanunun varlığı, hayvanlar ve onların haklarını savunan bizler 
için pratikte bir kazanım mı? Bence bir kazanım değil, belki de bir kaybe- 
diş... Bizlerle yüzyıllardır aynı yaşamı, sokakları paylaşan sokak hayvanla- 
rını kaybettik ve her gün kaybetmeye devam ediyoruz. Belki birçok insan 
onlarla ilişki kurmamayı tercih ediyor ama onlar, bir komşudan, bir mahal- 
le sakininden farksız. Onların komşularımızdan, mahalle sakinlerinden bir 
farklarının olmadığını, onlarla ilişki, iletişim kuran herkes farkına varmış- 
tırzaten... Ama onlar o kadar savunmasız ve birçok tehdit ve tehlike ile her 
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an burun buruna ki bir gün varlar, bir gün yoklar. Onların yok olduklarını 
fark ettiğimizde onları bulmak, geri getirmek için elimizden geleni yapı- 
yoruz ancak sadece şanslı olanlara ulaşıp onların imdadına koşabiliyoruz. 


“Hayvan Soykırımındaki Payımızın Farkında mıyız?”, 
Sayı: 82, Faunaya Ağıt: Hayvan, Ağustos, Eylül, Ekim 2017, s. 201-203. 


Fatma Aykanat 


Bir sabah uyandığınızı ve gündelik hayatta sıkça karşılaştığınız pek çok 
doğa ve bitki imgesinin artık hayatınızda olmadığını, dolayısıyla bunların 
artık size hiçbir şey ifade etmediğini fark ettiğinizi hayal edin. Örneğin, 
Kanada bayrağı üzerindeki akçaağaç yaprağını, Ekvator Ginesi bayrağı 
üzerindeki gülibrişim ağacını, Lübnan bayrağı üzerindeki sedir ağacını, 
Meksika bayrağının tam merkezinde duran dikenli armut kaktüs üzerine 
ağzında, yakaladığı yılanla konmuş kartalı, Paraguay bayrağı üzerinde- 
ki yarısı palmiye dalı yarısı defne yaprağından oluşturulmuş çelengi ve 
Myanmar bayrağı üzerindeki çeltik bitkisini hayali bir silgiyle silin. Yerle- 
rini boş bırakın. Yukarıdaki sadece birkaç ülkeden seçilmiş örneklerdeki, 
her biri ait oldukları ulus için uğruna çağlar boyunca savaşılmış pek çok 
değeri temsil eden ulusal bayraklardan, titizlikle seçilmiş bu bitki imgeleri- 
ni teker teker kaldırdığımızda, geriye sadece birtakım renklerden oluşmuş 
zeminler kalacak ve bu ülkelerin kültürel hafızalarında hep bir şeyler eksik 
kalacaktır. 

Bitki imgelerinin hayatımızda yer etmiş olmaları için, illa ki ulusal bay- 
raklarda yer almaları gerekmez. Örneğin, 16 yüzyıl İngilteresi”nde otuz 
yıldan fazla süren ve taht için savaşan iki soylu ailenin her iki aileden birer 
bireyin evlilik çatısı altında biraraya gelip, bu vesileyle iki soylu ailenin 
siyasi güçlerini birleştirmeleriyle son bulan, Güllerin Savaşı olarak bili- 
nen iç savaşın bitiminde, iki aile birleşerek Tudor hanedanını kurmuştur. 
Bu tarihi arka planda ele alındığında, Yorkları temsilen beyaz gül ile Lan- 
casterları temsil eden kırmızı gülün birleşiminden oluşan meşhur İngiliz 
gülü imgesi, gerçek hayatta karşılığı olan bir bitki türü olarak olmadıktan 
sonra ne kadar da boş olurdu. Benzer şekilde, Fransız soyluları için zam- 
bak [fleur-de-lis] sadece dini ve siyasi bir imge olmakla kalmamış, çağlar 
boyu, nesilden nesle taşınarak, Amerika'ya göç eden Frenk asıllı milletle- 
rin kurduğu şehirlerin spor takımlarının armalarından, siyasetçilerin seçkin 
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kişilere verdikleri onur nişanına, park ve bahçe duvarı süslemelerine kadar 
günlük hayatın içine sızmıştır. Yahut, eğer bir onur nişanı olarak, sembo- 
lik anlamda şairi taçlandıracak çelengin yapımında kullanılacak bir defne 
dalı [laurel branch] bulunamasaydı, belki de adını şaire takılan defneden 
yapılan bu taçtan alan “saray şairi” [poet laureate] tabiri yüzyıllardan beri 
kullanılarak günümüz kültürel hafızasına hiç ulaşamayacaktı. Dahası, dört 
yapraklı yonca bitkisinin İrlanda kırsalından birdenbire yok oluşuyla, İr- 
landalıların şans tılsımları ortadan kalkacak, İngiliz Romantik şairlerinden 
William Wordsworth'ün saatlerce sırtlarında dolaşıp ilham bekleyeceği 
bayırlar nergis [daffodil] kaplı olmasaydı, belki de doğadan ve doğanın 
sunduğu böylesi güzelliklerden ilham alan Romantizm geleneği ilham pe- 
rilerinden, biz okurlar da pek çok Romantik şiirden mahrum kalacaktık. 
Türk kültüründen de bir örnek vermek gerekirse, şarkı sözlerine kadar 
girmiş olan, kayın ağacı imgesi, kadim zamanlardan beri, hem Şamanist 
mitolojik kökenleri, hem de İslâmiyet'in kabulü sonrası dönemde kazan- 
dığı yeni dini anlamlar sayesinde, kutsal bir bitki türü olarak kabul edilir. 
Kültür tarihi ve mitoloji alanlarındaki araştırmalarıyla tanınan arkeolog 
Deniz Gezgin'in Bitki Mitosları kitabında belirttiği gibi, Türk geleneğin- 
de, kayın ağacına derin bir saygı duyulur. Kayın ağacının içinde yaşlı ve 
bilge bir tanrıçanın yaşadığına inanan Vilvuy Yakutları, kayın ağaçlarının 
etrafını koruyucu çaputlarla donatır, zor zamanlarında kayın ağacının için- 
deki ruhtan yardım isterlerdi. Göçlerden sonra, aynı inanç Anadolu coğ- 
rafyasına da taşınmıştır. Kayın ağacını, “koruyucu toprak ana Umay ile 
göksel tanrı Ülgen” ile ilişkilendiren Şamanizm inanışında ise, ona tanrısal 
özellikler atfedilir ve bu özelliklerinden dolayı ağaca “yıldırım işlemediği- 
ne,” mevsim değişimlerinde görselliğinden fazla bir şey kaybetmediğine, 
dikildiği bölgeye “kuruma ve uğur” getirdiğine inanılırdı. Şimdi, böylesi- 
ne güçlü kültürel çağrışımları olan bir bitki imgesinin, neslinin tükenmesi 
durumunda kültürel hafızamızda bırakacağı boşluğu hayal etmeyi deneyin. 
Dolayısıyla, doğa, içinde barındırdığı pek çok flora ve fauna imgesiyle 
beşeri hafızada, hem bireysel hem de kolektif düzeyde önemli bir yer tutar. 
İnsan kaynaklı nedenlerle, doğa imgesinin ve/veya içinde barındırdığı öge- 
lerin değiştirilmesi, dönüştürülmesi ya da ortadan kaldırılması, ironik bir 
şekilde, gene bu dönüşümlerin aktörleri olan insanlar üzerinde derin izler 
bırakacaktır. Pek çok uzman bilim insanına göre, yaşarken fark edileme- 
yebilecek yavaşlıkta gerçekleşen bu insan kaynaklı değişimlerin etkilerini, 
tam da şu anda, daha geç olmadan fark etmemizin gerektiği bir jeolojik 
döneme girmiş bulunmaktayız: Antroposen çağına. Bu çalışma, hem ko- 
lektif eylemleri neticesinde, Yeryüzü’ nün jeolojik olarak yeni bir zaman 
dilimi olan Antroposen'e geçişinin sebebi ve aktif öznesi, hem de Antropo- 
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sen’de gözlemlenen pek çok çevresel dönüşümden fizyolojik, psikolojik, 
sosyo-kültürel ve ekonomik olarak bizzat etkilenerek, Antroposen çağında 
yaşıyor olmanın yan etkilerine maruz kalan edilgen bir nesne olarak in- 
sanın karmaşık konumunu merkezine alacak, ayrıca gezegeni paylaştığı 
insan olmayan diğer varlıklardaki, türlerin yok oluşu gibi, radikal deği- 
şimlerin insan hayatına yansımalarını, hayali bir zihinsel rahatsızlık olan 
“Antroposenik amnezya” tabiri ile sembolize ederek tartışmaya açacaktır. 

İlk olarak 2000 yılında, Amerikalı biyolog Eugene Filmore Stoermer 
ve Hollandalı atmosfer kimyageri Paul Crutzen tarafından ortak olarak ya- 
zılıp, The Global Change Newsletter dergisinde yayımlanan “The Anthro- 
pocene” başlıklı makalelerinde, yazılı olarak, kullanılan bir jeoloji terimi 
olan “Antroposen” tabiri, Yunanca “anthropos” [insan] ve “-cene” (son 
dönem] son ekinin birleşiminden türetilmiştir ve “insan çağı” anlamına 
gelir. Bu çalışmanın başlığında da tercih edildiği gibi, Antroposen'i “çağ” 
olarak adlandırmak, aslında sadece, bu hipotez aşamasındaki jeoloji teri- 
mini disiplinlerarası bir diyaloğa açıp, olası sonuçlarını mümkün olduğun- 
ca çok alanda tartışırken kolaylık sağlaması adına, çevresel beşeri bilimler 
alanındaki araştırmacıların ortak tercihi olmuştur. Yerbilimcilere göre ise, 
jeolojik zaman birimlerini sınıflandırmak son derece karmaşık ve titiz uğ- 
raşlar gerektiren uzun bir süreçtir ve yeni bir jeolojik birimi, mevcut birim- 
ler arasında doğru yere yerleştirmek ve doğru şekilde adlandırmak hiç de 
kolay değildir. Dolayısıyla, Crutzen ve Stoermer'in Antroposen hipotezi- 
ni bilimsel bir gerçek olarak kabul etmek de, onu mevcut jeolojik zaman 
çizelgesinde doğru şekilde konumlandırmak da titizlikle ele alınması ge- 
reken ciddi meselelerdir. Günümüz itibarıyla, gezegenimizin yaklaşık 4.6 
milyar yıl yaşında olduğu tahmin edilmektedir. Dolayısıyla, Yerküre'nin 
oluşumundan itibaren kapladığı bu geniş jeolojik zaman aralığını parça- 
lara bölerek algılamak ve incelemek insan zihni için nispeten daha kolay 
olacaktır. Bu pratik gereklilikten yola çıkan Yerbilimciler, titizlikle topla- 
nan bilimsel data incelemeleri neticesinde, Yerküre'nin bilinen jeolojik za- 
man birimlerini, on binlerce yılı kapsayacak şekilde, daha küçük birimlere 
ayırırlar. Yerbilim alanındaki saygın bilim insanlarından olan jeolog Jan 
Zalasiewicz”in de belirttiği gibi, uygulamada en geniş birim “üst zaman” 
[aeon] olarak adlandırılır. Hiyerarşik olarak, “üst zaman” [aeon] “zaman”- 
lardan [era] oluşmuştur, “zaman”lar “devir”lere [period], devirler “dev- 
re”lere [epoch], ve “devre”ler de, “çağ” [age] adı verilen en küçük jeolojik 
zaman dilimlerine bölünürler. (Zalasiewicz ve diğerleri, “Stratigraphy” 
1037). Günümüz itibarıyla bilimsel olarak kabul görmüş Yerküre'nin je- 
olojik koordinatları, en üst birimden en alt birime doğru, sıralanacak olur- 
sa; şuan 65.5 milyon yıl önce başlayıp günümüze kadar gelen Senozoik 
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Zaman'ın [Cenozoic Era] alt birimi Kuvaterner Devri'nin [Quarternary 
Period] 11.700 yıldır süregelen Holosen Devresi'ni [Holocene Epoch] ya- 
şamakta olduğumuz söylenebilir. Bu bilimsel kabul ve onay almış resmi 
jeolojik zaman çizelgesinde Antroposen’in yeri, uzunca bir süre, tartışılmış 
ve sınıflandırılması devre [epoch] ile çağ [age] arasında gidip gelmiştir. 
Başka bir deyişle, bilimsel geçerliliğinin kanıtlanması durumunda, Antro- 
posen’in ya Holosen’in yerine geçecek yeni bir “devre” [epoch] olması ya 
da Holosen’in daha küçük bir alt birimi olan yeni bir “çağ” [age] oluştur- 
ması bekleniyordu. Bu bilimsel açıklamayı yapma yetkisi ise, tek bir ku- 
rumdaydı: Uluslararası Stratigrafi Komisyonu [International Commission 
on Stratigraphy, kısaca ICS]. ICS, “jeolojik zaman çizelgesini tutmakla ve 
herhangi bir jeolojik değişiklik olduğunda bunu resmî olarak onaylamakla 
sorumlu” ve yetkili tek kurumdur. 


“Antroposenik Amnezya: 

Antroposen Çağı'nda İnsan Kaynaklı Çevresel Dönüşümler”, 

ve Değişen Doğa İmgesinin Kültürel Hafızamızda Bıraktığı Boşluklar”, 
Sayı: 83, Floraya Ağıt: Doğa, Kasım, Aralık, Ocak 2017-18, s. 35-38. 


Fatmagül Berktay 


Antropologların bize hatırlattığı gibi, insan toplumlarının çoğunluğu büyü- 
cülüğün ve cadılığın ya da buna benzer bir şeyin varlığına inanır. Cadı, iyi- 
ye ya da kötüye kullanılabilecek içkin güçlere sahip olduğu düşünülen bir 
kişidir; geleneksel olarak bu güçlerin tevarüs edildiğine inanılır. Çoğun- 
lukla anneden kızına, çok daha seyrek olarak da oğula geçen bir güçtür bu. 
Erken Ortaçağ”dan itibaren Avrupa'da cadıların varlığına ilişkin inancın 
yaygınlığı biliniyor. Batı dünyasında, Eski İspanya ve Galya”da daha Hı- 
ristiyanlığın çok erken dönemlerinde cadılık pratiklerine ilişkin hem sivil 
hem de kilise yasaları var. Charlemagne ve diğer Frank kralları bu inanç ve 
uygulamaları batıl ve kötücül olarak damgalıyor ve idam dâhil ağır cezala- 
ra tâbi tutuyorlardı. Ancak bu dönemde, Büyü ile Cadılık arasındaki ayırım 
henüz pek belirgin değildir ve bu ayırımın daha ziyade sınıfsal olduğuna 
ilişkin belirtiler vardır. Genelde yüksek sınıflardan okült “bilimler”le uğ- 
raşan eğitimli erkeklerin etkinliklerine büyü; yoksul, eğitimsiz ve kadın 
olanların aynı konulardaki uğraşılarına ise “cadılık” yaftası yapıştırılır. 
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Kilise konseyleri, bu dönemde cadılık inancını kâh salt batıl inanç ve 
paganlık kalıntısı olarak görüyor kâh bastırılması gereken güncel ve ger- 
çek bir tehdit olduğunu ilân ediyorlardı. Kilisenin bu dönemdeki esas uğra- 
şı, eskil pagan inanç ve pratiklerinin zayıflatılması ve Kilisenin otoritesini 
zayıflatan “sapkınlığa” karşı mücadele edilmesiydi. Bir anlamda günümü- 
zün “kurtuluş teolojisi”ne benzetilebilecek sapkın hareketler, kurulu top- 
lumsal düzenin yıkılmasını ve yerine daha eşitlikçi bir düzen geçirilmesini 
öneriyorlardı. 

Gene de, bir bütün olarak bakıldığında, erken Ortaçağ Kilisesi için “ca- 
dılık”, cahil halkın yanılsamasından ibaretti. “Karanlık Çağlar” boyunca 
Ortodoks Hıristiyanlığın kadınları aşağılayan söylemi geçerli olmakla bir- 
likte, Şeytan henüz tüm güçlü görülmüyor ve geriletilebileceğine inanılı- 
yordu. Ancak 12. ve 15. yüzyıllar arasında Kilisenin tutumunda belirgin bir 
değişiklik oldu. 12. yüzyılda Arap kültürüyle ilişkiye girilmesi, astroloji ve 
simya gibi alanlarla aşina olunmasına ve “doğal büyü” denen şeye ilgiyi 
arttırmıştı. Artık bunun köylülerin batıl inancı olarak küçümsenmesi zor- 
du. Nitekim 15. yüzyıldan itibaren cadılığa ilişkin yeni bir modelin ortaya 
çıktığı ve Hıristiyan teologların konuya büyük ilgi göstermeye başladıkları 
görülür. Artık cadılar kendi başlarına büyü uygulayan bireyler olarak değil, 
güçlerini şeytanla yaptıkları sözleşmeden alan sapkın ve satanik bir tarika- 
tın mensupları olarak kabul edilirler. 

Kilisenin resmi tutumunun değişmesine asıl yol açan, yukarıda değinil- 
diği gibi, sapkın akımlara karşı mücadele ihtiyacı oldu. Kilise, sapkınlık 
suçlamasını her türlü toplumsal ve siyasal itaatsizliği bastırmak için kul- 
lanıyor ve bu konuda elbette seküler otoriteyle işbirliği ediyordu. Kilise 
ile devlet arasındaki işbirliği Geç Ortaçağ'da ve özellikle de Reformasyon 
döneminde, İngiltere'deki gibi devletin Kilise ya da Cenevre'de olduğu 
gibi Kilisenin devlet olduğu örneklerde açıkça görüldüğü üzere, daha da 
pekişti. İktidarın bir kolu yasayı koyuyor (ideolojik gerekçeyi hazırlıyor), 
diğeri ise uyguluyordu. Bu olgu, dinsel ideolojinin politik rolünü açık se- 
çik gözler önüne serer ve sapkınlık suçlamalarının yerini alan cadı çılgın- 
lığının, Avrupa'da sınırları aşan niteliğini de açığa çıkarır. Artık “cadı” her 
türlü başkaldırının ve “dünyanın tersine dönmesi”nin (ya da “ayakların baş 
olması”nın) simgesidir. 

Papa XXII. John'un 1320 yılında Engizisyon'a resmen cadılığı kovuş- 
turma izni vermesinin ardından papalık fermanları cadılık ve “cehenne- 
min temsilcisi şeytanla sözleşme yapanlar” hakkında giderek daha zali- 
mane olmaya başladı. 1484'de iki Dominiken rahip Heinrich Kramer ve 
Johann Sprenger, Papa УШ. Innocentus'un emriyle Almanya'daki cadılık 
konusunda araştırma yapmakla görevlendirildiler ve iki yıl sonra sonuç, 
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Hıristiyan ülkelerde demonoloji konusunda son sözü söyleyen bir ansiklo- 
pedi olarak kabul gören Malleus maleficarum (Cadı Çekici) oldu. Kitabın 
otoritesi bütün bir cadı çılgınlığı boyunca Avrupa'da otoritesini korudu. 
Malleus'un içerdiği demonoloji anlayışı, cadıların gücünü şeytanla olan 
—özellikle cinsel- ilişkilerine bağlıyordu. Başka toplumlarda cadılar ge- 
nel olarak kötülüğün cisimleşmesi olarak görülseler de Avrupa tarihinde 
spesifik olarak “Kötülükler Prensi”nin yeryüzündeki temsilcileri sayıldılar. 

1484'te Kramer ve Spenger'e cadı mezalimini sistematize etme emri- 
ni veren Summis desiderantes fermanı yayımlandıktan sonra 1487-1669 
arasında Malleus Maleficarum'un en az 30 baskısı yapıldı. Kilise böylece, 
daha önce o kadar önem vermediği cadıyı, Hıristiyanlığın karşıtı olan ve 
her türlü zulmü uygulamanın meşru olduğu dehşet verici bir figüre dönüş- 
türdü. Şimdi hem Şeytan artık tüm güçlü bir Efendi, hem de cadı/büyücü 
onun hizmetkârı ve kölesiydi. Artık cadılığın varlığına inanmamak başlı 
başına sapkınlık işaretiydi ve cezalandırılması şarttı. 

Kutsal Kitap'ın “büyücüleri yaşatmayacaksın” emrine uygun olarak 
Şeytanın dünyevi temsilcilerine karşı verilen savaş uzun ve acımasız oldu. 
En tutucu hesaplamalar bile katledilenlerin sayısını 100 bin civarında ver- 
mektedir. Bunların büyük çoğunluğu kadındı (aşağı yukarı yüzde 801). 
Tipik “cadı”, yoksul, yaşı 41-60 arasında değişen bazen evli ama çoğu 
kez dul bir kadındı. Cadılıkla suçlanan erkeklerin çoğu da cadı kadınların 
oğulları ya da kocalarıydı. Savaşı başlatan Katolik Kilisesi olsa da Protes- 
tan Kilisesi de işe el attı ve el atmakla kalmayıp daha da genişletti. Kar- 
şı-Reformasyon döneminde ise savaş yeni boyutlar kazandı. Bu çılgınlığın 
ortalığı kasıp kavurduğu yüzyıllarda cadı inancından kuşku duyanlar da 
var olmakla birlikte cadı çılgınlığı, Ortaçağ kozmolojisinin yerini daha az 
teokratik ve daha seküler bir referans çerçevesi alana dek varlığını korudu. 


“Avrupa'da Cadılık ve Cadı Avı: Çok Katmanlı Bir Karanlık Tarihsel Olgu”, 
Sayı: 84, Boş ve Batıl İnançlar, Şubat, Mart, Nisan 2018, s. 57-59. 


Aytaç Yıldız 


Osmanlı-Türk modernleşmesi olarak adlandırılan olgu bağlamında, Türk 
tarihyazımına dair eleştirel bir değerlendirme sunmayı amaçlayan bu yazı, 
bir dizi tesadüfün de eşlik ettiği bir sürecin neticesinde ortaya çıktı. Yak- 
laşık iki yıl önce, bir meslektaşımla birlikte “maarif” kavramının tarihsel 
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semantiğine dair bir çalışma başlatmıştık. Amacımız, köken itibarıyla ta- 
savvufi bir kavram olan maarifin (ki marifetin çoğuludur) nasıl olup da 
19. yüzyılda en somut haliyle Maarif Nezareti ibaresinde tecessüm eden 
modem eğitim-öğretimin kilit kavramlarından biri haline geldiğini ortaya 
koymaktı. Temel tezimiz, bu kavramın 18. yüzyılın sonlarından itibaren 
bir anlam dönüşümüne uğrayarak Osmanlı'nın içine girdiği modernleşme 
süreci ile paralel biçimde yeni Batılı bilgi evrenini karşılamak üzere se- 
mantik bir değişime uğradığıydı. Önce askeri alanda başlayan, ardından 
siyasal ve toplumsal sahaya doğru genişleyen bu değişim sürecinde, Batı 
dünyası ile artan temas ve yoğunlaşan etkileşim ile birlikte Osmanlı'nın 
bilgi kavramları da dönüşüme uğramış ve karşılaştıkları bu yeni durumu 
anlatmak ve nitelemek üzere klasik anlamlarının ötesinde yeni içerikler 
kazanmaya başlamıştı. 

Gerçekten de incelediğimiz kaynaklar Sili döneme ait kitaplar, la- 
yihalar, vakanüvislerin metinleri, resmi belgeler ve diğerleri— tezimizi 
doğrulayan veriler sunuyordu. Kavram, Ш. Selim döneminde bir anlam 
dönüşümü geçirmeye başlamış, П. Mahmud döneminin sonları ile Tanzi- 
mat'ın ilk yıllarında ise söz konusu dönüşüm tarihsel bir gerçeklik olarak 
apaçık hale gelmişti. Gelgelelim ortada bu anlatıya uymayan dikkat çekici 
bir ayrıntı vardı. Başta Şerif Mardin, Niyazi Berkes, Halil İnalcık, Bernard 
Lewis gibi alanın etkili isimlerin kitapları olmak üzere, pek çok metinde 
karşımıza çıkan bir cümle, maarif kavramına dair ileri sürdüğümüz tezi 
zora sokuyor gibiydi. Buna göre Nevşehirli Damat İbrahim Paşa, 1720'de 
Paris'e elçi olarak giden Yirmisekiz Çelebi Mehmed'e bir talimat vermiş 
ve Fransa'nın “vesdit-i umran ve maarifine dahi layıkıyla kesb-i па ede- 
rek kabil-i tatbik olanlarının takriri”ni istemişti. Maarif kavramının, bir 
Osmanlı sadrazamı tarafından Batı dünyası (burada Fransa) bağlamında 
bu şekilde kullanılmış olması, hiç şüphesiz yukarıda sunduğumuz iddiayı 
gözden geçirmeyi gerekli kılıyordu. Çünkü bize göre maarifin bu bağla- 
mıyla kullanımının tarihi, en iyi ihtimalle 18. yüzyılın son çeyreğinden 
itibaren başlıyordu. Oysa şimdi, henüz 18. yüzyılın ilk yılları gibi erken bir 
tarihte, Osmanlı sadrazamı Рагіѕ’е göndereceği elçiye Fransa'nın umran 
ve maarifine dair bilgi edinmesini ve bunlar arasında Osmanlı'da uygula- 
nabilecek olanları not etmesini istiyordu. Peki, kavramın kullanımında bu 
tarihsel sıçrama nasıl izah edilmeliydi? Gerçekten de Yirmisekiz Çelebi 
Mehmed'e böyle bir talimat verilmiş miydi? 

Şerif Mardin, Niyazi Berkes vd. gibi Türk tarihyazımının muteber 
isimlerinin neredeyse tamamı, söz konusu talimatı içeren alıntıyı Enver 
Ziya Karal'dan yapmıştır. Tanzimat'ın 100. yılı münasebetiyle hazırlanan 
Tanzimat adlı çalışmada yer alan “Tanzimattan Evvel Garplılaşma Hare- 
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ketleri” başlıklı makalesinde Karal “Damat İbrahim Paşa'nın Paris'e sefa- 
retle yolladığı Yirmisekiz Çelebi Mehmed'e verdiği talimatta, Fransa'nın 
“vesaiti umran ve maarifine dahi lâyıkıyla kesbi ıttıla ederek kabili tatbik 
olanlarının takrir”i ifadesi vardır” diye yazmaktadır. Karal, bu bilgi için 
kaynak olarak Selim Nüzhet Gerçek'i gösterir. Türk Matbaacılığı adıyla 
önce 1928'de basılan, sonra 1939'da yeniden yayımlanan çalışmasında Se- 
lim Nüzhet “Damat İbrahim Paşa'nın Mehmet Çelebi'ye verdiği talimattan 
birinin “hidemat-ı siyasiyesi haricinde Fransa'nın vesaiti umran ve maari- 
fine dahi lâyıkıyla kesbi ıttıla ederek kabili tatbik olanlarını takrir” olduğu 
malumdur” demektedir. Selim Nüzhet tırnak içine alarak doğrudan yaptığı 
bu alıntı için sadece “malumdur” ibaresini kullanmakla yetinir. İyi niyetli 
davranıp bunu bir tür “malumun ilâmı” olarak telakki etsek dahi, böyle 
önemli bir bilginin kaynağının belirtilmesi gerekirdi. Böylece 20. yüzyıl 
boyunca ve hattâ günümüzde de Osmanlı modernleşmesinin önemli bir ev- 
resi kabul edilen Lâle Devri”ne ilişkin yayımlanan çalışmalarda kimsenin 
görmezden gelemediği bu kritik talimatın varlığı, Enver Ziya dolayımıyla 
Selim Nüzhet'in “malum”una bağlanmış olmaktadır. 

Bu noktada yapılması gereken, öncelikle geriye dönüp Osmanlı'nın 
kendi kaynaklarında bu belgenin izini sürmek olabilirdi. Fakat 18. yüzyılın 
başından 20. yüzyıla dek yazılmış Osmanlı kroniklerinin hiçbirinde böyle 
bir talimata rastlanmamaktadır. Mesela Çelebi Mehmed'in Paris'ten dön- 
dükten hemen sonra el yazısı ile kaleme aldığı sefaretnamesinin ilk defa 
yayımlandığı Raşid Tarihi'nde, gerek Çelebi Mehmed ve elçiliği gerekse 
dönemin siyasi ve toplumsal görünümü ile ilgili önemli ayrıntılar verilme- 
sine rağmen, söz konusu talimattan bahsedilmez. Üstelik Raşid 1722'de 
tamamladığı tarihinde Çelebi Mehmed?'den ve sefirliğinden bahsederken, 
dönemin olaylarının ve gelişmelerinin birinci elden tanığı olmanın yanısıra 
bütün önemli belge ve yazışmalar da elinin altında bulunmaktadır. Daha 
sonra yayımlanan Suphi, Vasıf, Nuri, Asım ve Şanizade tarihlerinde de 
böyle bir bilgiye yer verilmemiştir. Keza tarihyazımına getirdiği yenilikle 
bilinen Cevdet Paşa —her ne kadar 1774'ten sonraki devreyi ele almış olsa 
da- yeri geldikçe daha eski vakıalara da temas ettiği için, Tarih-i Cevdet'in 
ilk cildinde Ш. Ahmed devrine kısaca değinmekte ve fakat Yirmisekiz 
Çelebi'ye verilen mezkür emir ile ilgili bir ifade kullanmamaktadır. Peki, 
o zaman bu bilginin kaynağı neydi? Burada artık sefaretnamenin bizzat 
kendisine gitmek, çeşitli baskılarını karşılaştırarak talimatın izini oralarda 
sürmekten başka bir yol görünmüyordu. 


“Yirmisekiz Çelebi Mehmed Paris'e Neden Gitti?”, 
Sayı: 85, Metafor ve Gerçeklik Arasında Lâle Devri (1718-2018), 
Mayıs, Haziran, Temmuz 2018, s. 113-115. 
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Seran Demiral 


Mekânsal olarak hareket alanımızı genişleten ulaşım teknolojileri ve 
mekânlar arası mesafeleri önemsizleştiren iletişim teknolojilerinden sonra, 
son on yıllarda yaşamımızın büyük parçası haline gelen dijital teknoloji- 
ler gündelik hayat deneyimlerimizi büyük oranda değiştirmiştir. Analog 
çocukluk deneyimi yaşayan kuşakların dijital teknolojilerle geçirdiği ev- 
rim, şimdiye kadar oldukça üzerinde durulan bir konu olmakla beraber, 
bugün dijital bir dünyanın içine doğan çocukların, yani “dijital yerlilerin” 
gündelik hayat deneyimleri üzerine yapılan çalışmalar henüz yaygınlık 
kazanma aşamasındadır. Dolayısıyla dijital dünyanın dilini konuşmayı bi- 
len, eski kuşaklara göre dijital teknolojilerle etkileşim kurma konusunda 
görece yetkinlik sahibi olan kuşaklar üzerine yapılacak çalışmaların, hem 
çocukluk çalışmaları hem insan ile teknoloji ilişkisini ele alan araştırmalar 
açısından önem taşıdığı düşünülmektedir. - 

Kitle iletişim araçları üzerine yaptığı çalışmalarıyla tanınan Postman 
(1982), çocuk ve yetişkin dünyaları arasındaki ayırımın televizyon netice- 
sinde ortadan kalktığı iddiasında bulunan öncü düşünürlerdendir. Bu iddia, 
çocukluk çalışmalarının görece yaygınlık kazandığı 1990'lı yıllardan gü- 
nümüze eleştirilip tartışılsa dahi, temel olarak teknolojinin çocuk dünya- 
sına etkisi, insanların tamamının gündelik hayatı üzerindeki dönüştürücü 
potansiyelinin göz önünde bulundurması açısından değer taşır. Yeni medya 
teknolojilerini geleneksel kitle iletişim araçlarıyla kıyasladığımızda orta- 
ya konulan başlıca farkın insan-makine etkileşimine olanak tanıyan dijital 
teknolojiler olduğunu belirtmek mümkündür. Teknolojik aygıtların insanın 
zihinsel ve bedensel sınırlarına dâhil olmaya başladığı günümüzde yeti- 
şen çocukların da, yetişkin dünyasına ait bilgiye her zamankinden daha 
kolay eriştikleri doğru olmakla birlikte, dijital aygıtlarla özdeşlik kuran 
ve öznelliklerini teknolojik cihazlar aracılığıyla inşa eden çocuklar, yetiş- 
kinlerden ayrıksı, kendilerine özgü bir anlam dünyasını üretme olanağına 
sahiptir. Tarihsel ve toplumsal olarak inşa edilmiş bir kavram olarak ço- 
cukluğun, Postman'ın iddia ettiği gibi yok olduğundan söz etmek haliyle 
olası değildir. 

Çocukluk çalışmalarının genelinde çocuğun failliği, eyleyen aktif özne- 
ler oldukları hâkim konular arasındadır, bu açıdan çocuklar üzerine yapılan 
araştırmalarda onların kendi anlam dünyalarını nasıl kurduklarına değin- 
mekle birlikte, çocukların kendi dünyalarının özneleri oldukları örnekle- 
rin yaygınlaşmasından söz etmek mümkündür. Çocuk-merkezlilik sadece 
bu alandaki teorik yaklaşım değil, aynı zamanda araştırma yönteminin de 
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yaygın olarak kabul gördüğü bir anlayış haline gelmiştir. Çocukluk ve tek- 
noloji arasındaki ilişki düşünüldüğünde ise, burada özellikle üzerinde du- 
rulacak olan konu, çocukluğun mevcut dijital teknolojiyle nasıl dönüştüğü- 
dür. Yeni medya teknolojilerinin gündelik hayatta yerini almasıyla birlikte, 
belki ilk defa çocukların dijital çağın kuşakları olarak yetişkinlere nazaran 
avantajlı bir statü kazanma ihtimallerinden söz etmek mümkündür. (...) 


Prensky (2001) “dijital yerli (digital native)” ifadesini bilgisayar, video 
oyunları ve internetin dilini anadili gibi konuşanlar olarak kavramsallaş- 
ши. Dijital teknolojilerin hâkim olduğu dijital —ve büyük oranda çevrimi- 
çi- hale gelmiş dünyanın yerlileri (natives) yeni kuşaklar, bu teknolojiyle 
yetişmemiş olanlarsa dijital göçmenler (immigrants) olarak görülmeye 
başlanmıştır. Born Digital”de ergenler ile yetişkinler arasındaki ayırımı di- 
jital yerliler ve göçmenler olarak kurgulayan Palfrey ve Gasser'in (2008) 
sınıflandırmasına bakılacak olursa bu “kuşaklar” arası ayırım, Y ve Z ku- 
şakları üzerinden dahi şekillenmez, 1980 sonrası doğanlar “dijital yerliler? 
arasında yerini alır. Ancak kuşak sürelerinin kısaldığı ve dahi teknolojik 
gelişmelerin kendi içerisinde çeşitli dönemler ürettiği düşünüldüğünde 
1980 sonrası doğanların tamamının dijital yerliler olduğunu söylemek 
son derece sınırlayıcı bir bakış açısı olabilir. Çocukluk ile teknoloji ara- 
sındaki ilişkiyi merkeze alan metinlerde ise, çocukluk döneminin analog 
ya da dijital olması üzerinden sınıflandırma gerçekleştirilir. Bu bağlamda 
doğum yılına bağlı bir ayırım söz konusu olmalıysa şayet, 2000'lerde ço- 
cukluğunu yaşayan kuşakların (millenial) ayrı bir dijital kuşak olarak ele 
alınması olağandır. Öte yandan ‘yerlilik’ ifadesini 2010'larda çocukluğu- 
nu yaşayan kuşak birimleri açısından düşünecek olursak, tabletlerin icat 
edildiği 2010'dan bu yana henüz konuşmaya başlamadan taşınabilir dijital 
cihazları kullanmayı öğrenen bir dijital çocukluk döneminden söz etmek 
mümkündür. 

2010'larda erken çocukluk sürecini yaşayan kuşağın dijital teknolojiyi 
anlama ve yorumlama biçimiyle 1990'lı yıllarda doğmuş bugünün genç- 
lerinin teknolojiyle etkileşimi arasında farklılıklar olması muhtemeldir. 
Teknolojik cihazların ve dijital uygulamaların gelişimini deneyimlemek 
bir yana, erken çocukluk döneminde nesneleri tanıma sürecinde olan ve 
bilişsel gelişimlerinin başlangıcındaki çocukların dijital teknolojiyle kur- 
dukları ilişkinin geçmiş kuşaklardan farklılığı onların teknolojik cihazlarla 
yakınlık kuran değil teknolojiyle varolan bireyler olmasına yol açabilir. 
Turkle'ın, “teknolojik cihazlar sadece yaptıklarımızı değil, kim olduğumu- 
zu da değiştirir” ifadesi 2010”ların sonunda ergenliğine başlayan çocuklar 
için mutlaka daha belirleyici olacaktır. Belki buradaki ‘değiştirme’ ifade- 
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sinin “göçmenler” açısından geçerli olduğunu, bugün teknolojik cihazlar 
aracılığıyla kim olduğunu keşfeden, yani dijital teknolojinin “yarattığı? ku- 
şaklar için “yerli (native) deyişini kullanmak, ayırımı bu noktada yapmak 
doğru olacaktır. Yerli-göçmen arasındaki ayırımı tartışan öncül teorisyen 
olarak Prensky (2001) özellikle çocuklarla birarada olan öğretmenlerin 
—gençlerle çalışan başka bireyler de bu gruba dâhil edilebilir- göçmen 
olma hallerine karşı teknolojiyle entegrasyon konusundaki heveslerini 
dile getirerek yerli ve göçmen gruplar içerisinde de sınıflandırmaya gider. 
Bu fikre göre dijital dünyanın göçmenleri, teknolojiden kaçınanlar (ауо- 
iders), teknolojiye uyum sağlamaya isteksiz olanlar (reluctant adopters) 
ve hevesli uyumlular/uyum göstermeye hevesliler (enthusiastic adopters) 
olarak gruplandırılırlar. Benzer biçimde dijital yerliler de hevesli katılım- 
cılar (enthusiastic participants), minimalistler ve kaçınanlar (avoiders) 
şeklinde sınıflandırılırlar. Bütün bu tanımlar üretildikleri süreç içerisinde 
güncel olan sosyal medya hesapları ya da çeşitli uygulamaların kullanılıp 
kullanılmaması uyarınca grupların nitelendirilmesini sağlamıştır. Fakat bu 
tanımların nihai sınıflandırmalar olmadığı muhakkaktır, göçmen ya da yer- 
liler arasındaki geçişkenliği ve birbirine dönüşerek görece kolay iletişim 
kurma halini belirleyen söz konusu sıfatların her biri, ancak ideal tipler 
olarak görülebilir. 


“Dijital Teknoloji Aracılığıyla Çocuk Özneleşmesinin Olanakları”, 
Sayı: 86, Dijital Çağ, Ağustos, Eylül, Ekim 2018, s. 13-14, 27-28. 


Abdullah Onur Aktaş 


Düşüncenin sahih olanı meydan okur. Alışıldık bakış açılarını, yaşam tarz- 
larını sarsar; dolayısıyla da sınırları sürekli zorlar. Тат da bu nedenle hem 
toplumların hem de bireylerin gelişimi için elzemdir. Dolayısıyla da tarihe 
mâl olmuş herhangi bir düşünürü tanımamak, onu tartışmamış olmak, dü- 
şüncelerini anlamamış olmak bir kültür için çok ciddi bir eksikliktir. Zira 
gerçek düşünürler aynı zamanda meydan okuyucular oldukları için, böyle- 
si düşünürleri bilmemek, onların meydan okumaları ile yüzleşilmediğine 
işaret eder. Böylesi düşüncenin karşısına ise mevcut durumu sarstığı için 
sansürler veya bağnazlıklar sıklıkla engeller çıkarır. Fakat bu engellerin 
dışında öyle bir tanesi vardır ki ilk bakışta hiç de engel gibi görünmediğin- 
den özellikle anlaşılması ve tartışılması gerekmektedir. Bu engelin kaynağı 
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ise —tam da “düşünce”nin hizmetinde olmasını beklediğimiz— yayıncılar, 
çevirmenler ve yorumculardır. 

Bazı yayıncılar olabildiğince çabuk ve herhangi bir kalite kaygısı güt- 
meden çok satacak eserlerin yayımlanmasını istemektedirler ki böyleleri 
de genellikle özensiz, dikkatsiz, alan bilgisi olmayan çevirmenlerle anla- 
şırlar. Yaptıkları işleri de çok acele yaptıkları için bir eserin “tamamını” 
çevirmeye genellikle himmet edemezler. Sadece bir düşünürden insanların 
özellikle ilgisini çekebilecek bölümler yayımlarlar. Hattâ bazen de editör 
ve çevirmenler yayımlamak istedikleri kitapta kendi hayat görüşlerine uy- 
gun sözleri bulamayınca, kendi meşreplerine veya inançlarına göre yayım- 
ladıkları yazarın düşüncelerini eğip bükebilmektedirler ki bu yayın ahlâkı- 
na hiç uymamaktadır (ne yazık ki buna dair örnekler çoktur). 

Çevirmen ve yayıncıların dışında bir de kötü ama “iddialı” yorumcu- 
lar vardır. Bunlar derinlemesine bilmedikleri bir konuda bile yorum yap- 
ma ehliyetlerini unvanlarına, başka bir alanda uzman oluşlarına, bazen de 
üstünkörü malumatlarının büyük yorumlar yapmak için yeterli olduğuna 
inanmalarına bağlayabilirler veya düpedüz yaşla birlikte yorum hakları ol- 
duklarını da düşünebilirler. 

Yayıncıların da çevirmenlerin de yorumcuların da yayın yaparkenki bu 
rahatlıkları, genişlikleri ve kendilerini sorgulanmaz “otorite” konumuna 
yerleştirmeleri ancak eleştiri ve tartışma kültürünün gelişmesi sayesinde 
ellerinden alınabilir. 

Bir düşünürün veya herhangi bir düşüncenin bizzat kendisini tartışa- 
bilmek için, öncelikle bunun bizlere nasıl iletildiğini önemle ve titizlikle 
tartışabilmeliyiz. 


x k k 


Bu nedenlerle çok ilgi gören bir filozof olan Schopenhauer'ın ana eseri 
olan İsteme ve Tasavvur Olarak Dünya'nın (Die Welt als Wille und Vors- 
tellung) doğumunun 200. yılında, onun felsefesinin Türkçedeki konumunu 
tartışmak istiyorum. 

Bu tartışmaya girmeden önce ise İsteme ve Tasavvur Olarak Dünya'nın 
eksiksiz bir çevirisinin 2019 yılı içinde, yani ilk basımının tam da 200. 
yılında, Doğu Batı Yayınları'ndan çıkacak ve okuyucuların değerlendir- 
melerine sunulacak olduğunu da belirtmek ve müjdelemek isterim. Kitap, 
önemli terimlerin hesabını veren açıklamalar ve kilit noktalara dair bilgi- 
lendirmeleri de içerecek şekilde yayıma hazırlanmaktadır. 
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І. SCHOPENHAUER ÇEVİRİLERİ 


LI. İLK SORU: SCHOPENHAUER''IN KAÇ KİTABI VAR? 


Türkiye'de herhangi bir kitabevine girince, insan Artur Schopenhauer'ın 
(1788-1860) “onlarca” kitabı ile karşılaşıyor. Fakat eğer Schopenhauer? 
nasıl anlamamız gerektiğini sorguluyorsak, öncelikle çok temel sorularla 
başlamamız faydalı olacaktır: Schopenhauer kaç kitap yazdı? Bunlar ara- 
sında merkezi öneme sahip olan bir kitap var mı? 


Жжжж 


Schopenhauer'ın ana kitabı, İsteme уе Tasavvur Olarak Dünya adlı ese- 
rinin 1. cildidir. Schopenhauer'ın felsefesinin özü ve tamamı bu kitapta- 
dır ve diğer kitapları istisnasız bu kitabın etrafında dönmektedir. Hattâ bu 
“etrafında dönmek” benzetmesinden devam edersek İsteme ve Tasavvur 
Olarak Dünya güneş ise, diğer eserleri onun etrafında dönen gezegenler 
ve gezegenlerin uydularıdır diyebiliriz. Tıpkı gezegen ve uyduların güneş- 
le olan bağı ortaya konmadan değerlendirilmeleri oldukça güdük kalacağı 
gibi bu ana kitap da değerlendirilmeden Schopenhauer felsefesi anlaşılma- 
dan kalacaktır. 

Şimdi Schopenhauer'ın bütün kitaplarını —net bir şekilde görülmesi 
açısından— madde madde göstermek ve hepsine dair kısa açıklamalar ver- 
mek istiyorum. 


1. Schopenhauer, 1813 yılında yirmi beş yaşındayken Yeterli Temel 
İlkesinin Dörtlü Kökü Üzerine adlı doktora tezini yazar ve bunu 
yayımlar. Bu kitapta “yeterli bir şekilde temellendirilen açıklama”- 
nın dört farklı nesne alanı için dört farklı türünü tartışır. Burada da 
kendisine kadar gelen pek çok filozofun düştüğü hataları, dinî dü- 
şüncenin çıkmazlarını gösterir. Bu kitap İsteme ve Tasavvur Olarak 
Dünya için bir ön çalışma gibidir. 

2. Schopenhauer, 1816 yılında Görme ve Renkler başlıklı eserini ya- 
yımlar. Bu esere Schopenhauer aslında kendi ana eseri üzerine ça- 
lışmaktayken, Goethe'nin renkler konusunda yaptığı bir çalışmaya 
daveti ile başlar; fakat bu çalışmada kendi fikirlerinin Goethe”nin- 
kilerden farklılık göstermesiyle Goethe'nin çalışmalarından ayrı 
olarak yayımlar. Schopenhauer, 1830 yılında bu çalışmasını bir de 
Latinceye çevirerek yayımlar. Buradaki düşünceleri de ana eseri ile 
uyumludur. 

3. 1818 yılında Schopenhauer otuz yaşındayken, ana eseri olan İsteme 
ve Tasavvur Olarak Dünya'yı bitirir. Bu, onun bütüncül bir felsefe 
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oluşturarak düşünce dünyasına attığı dev bir adımdır. Bu eser onun 
başyapıtıdır. 

4. 1836 yılında —ana kitabının ikinci baskısı hâlâ yapılmamışken— Do- 
gadaki İsteme Üzerine'yi yayımlar. Bu eser Schopenhauer'ın ana 
eserinin bir alt başlığı gibidir. 

5. 1841 yılında ise Norveç ve Danimarka Bilimler Akademileri için 
etikle ilgili yaptığı iki çalışmayı birleştirerek Etiğin İki Temel Prob- 
lemi'ni yayımlar. Bu kitaplar da İsteme ve Tasavvur Olarak Dün- 
ya'daki düşüncelerden hareketle oluşmuşlardır. 

6. 1844 yılında —yani Schopenhauer elli altı yaşına geldiğinde— İsteme 
ve Tasavvur Olarak Dünya ancak ikinci baskıyı yapabilir (Schopen- 
hauer, kitabın ilk baskısının ciddi bir etki yaratacağını beklerken, 
kitap 1853'e kadar hiç dikkat çekmez). Schopenhauer aradan geçen 
yirmi altı yılda İsteme ve Tasavvur Olarak Dünya'daki düşüncele- 
rine paralel olarak tuttuğu notları da ayrı bir ciltte kitaplaştırır. Bu 
sayede kitabın ikinci baskısı, iki ayrı cilt olarak yayımlanır. İlk cilt, 
birinci baskıdaki birkaç ufak tefek değişiklik haricinde olduğu gibi 
kalır. İkinci ciltte ise Schopenhauer yeni iddialar ortaya atmaz, sade- 
ce ilk ciltteki düşünceleri destekler. 

7. 1851 yılında ise Parerga und Paralipomena [Ekler ve Noksanlar)| 
iki cilt halinde yayımlanır. Buradaki yazılar ise Schopenhauer'ın 
ana eserindeki temel düşüncelerine tali olarak yazılmış hayatla ilgili 
çeşitli değerlendirmeleridir. 


İşte bu saydıklarımız Schopenhauer'ın ana kitaplarıdır. Schopenhauer?ın 
tuttuğu elyazması notları, mektuplaşmaları, öğrencilik yıllarında tuttuğu 
ders notları ve hocalık yıllarında verdiği derslerin notları da mevcuttur. 
Fakat bunlar ölümünden sonra kısmen yayımlanmış metinlerdir. Bir de 
ölümünden iki yıl sonra (1862'de) yayımlanmış Balthazar Gracian'dan 
(1601-1658) Almancaya yaptığı bir çevirisi vardır. 


Жжжж 


Özetle Schopenhauer'ın düşünsel macerasının merkezinde tek kitap vardır 
ki bu da İsteme ve Tasavvur Olarak Dünya'nın birinci cildidir. Bunu bir 
kenara koyar da düpedüz kaç kitap yayımlamıştır diye sayarsak cevabımız 
toplamda sekiz olur (Kitapların sadece baş harfleri ile: ҮТЇ, GRÜ, İTD-I, 
İTD-2, DİÜ, EİTP, PP-I, РР-2). 


“200 Yaşına Giren Schopenhauer Felsefesinin Türkçedeki Doğum Sancıları”, 
Sayı: 87, Çeviri - 1, Kasım, Aralık, Ocak 2018-19, s. 51-55. 
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Arzu Özyön 


Çalışmada temel olarak çeviri etkinliğinin Türkiye?de Karşılaştırmalı Ede- 
biyat tarihi içindeki yeri ve önemi üzerinde durulacaktır. Batı'da Karşılaş- 
tırmalı Edebiyat tarihi çok daha eskilere 1800”lü yıllara kadar uzanırken, 
Türkiye'de her ne kadar, Osmanlı İmparatorluğu”nun Tanzimat Dönemi”n- 
deki (1839-1876) Fransız edebiyatı etkisinin varlığı inkâr edilemezse de, 
bilinçli olarak yapılan Karşılaştırmalı Edebiyat çalışmaları oldukça yeni- 
dir. Özellikle Cumhuriyet Dönemi'nde bir anlamda devlet politikası olarak 
görülen ve Tanzimat dönemindeki Batılılaşma hareketinin devamı sayıla- 
bilecek edebi çeviri etkinliklerine de bağlı olarak ilk kez 1943-1960 yılları 
arasında İstanbul Üniversitesi bünyesinde Fransız' Dili ve Edebiyatı Bölü- 
mü öğretim üyesi Doç. Dr. Cevdet Perin tarafından verilir. Fakat bilimsel 
olarak ilk Karşılaştırmalı Edebiyat çalışmaları 1970'li yılların ortalarından 
itibaren Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi'nin filoloji 
bölümlerinde ve özellikle de Alman Dili ve Edebiyatı Anabilim Dalı'n- 
da Prof. Dr. Gürsel Aytaç tarafından yürütülür (bkz. Tekşan, 2011: 57). 
Türkiye'de Karşılaştırmalı Edebiyat alanında yapılan çalışmalarda bu dö- 
nemde de şüphesiz Batı edebiyatı ve özellikle Batı edebiyatından yapılan 
çevirilerin etkisi büyüktür. Böylece efsaneye göre ilk olarak Babil Kule- 
sinde başladığına inanılan kargaşa ve karışıklık aslında çeviri çalışmala- 
rının başlaması ile sonlanmış; farklı ulusların insanları arasında yabancı 
dil bilmeme sorunundan kaynaklanan kopukluk ve iletişimsizlik, çeviriler 
sayesinde çözüme kavuşmuş; dahası edebi çeviriler sayesinde ulusların ve 
kültürlerin birbirleri ile Karşılaştırmalı Edebiyat kavşağında karşılaşması 
sağlanmış ve birbirlerini tanıması için ilk adımlar atılmıştır. 

Ancak ülkemizde Karşılaştırmalı Edebiyat ve çeviri çalışmaları üzerine 
yoğunlaşmadan önce Karşılaştırmalı Edebiyat Bilimi'nin gerek uluslara- 
rası ve gerekse de ulusalüstü niteliği, çeviri etkinliğinin dünya tarihi ve 
edebiyatı içindeki yerine ve gelişimine burada kısaca da olsa değinmeyi 
gerekli kılmaktadır. 

Çeviri çalışmaları yüzyıllardır farklı ulusların birbirlerini ve birbirle- 
rinin kültürlerini öğrenip tanımalarına yardımcı olmuş; düşünsel, kültü- 
rel, toplumsal ve siyasal birçok alandaki gelişmelere katkıda bulunmuştur. 
Gürsel Aytaç Avrupa tarihinde ilk edebi çevirmenin Romalılara esir düş- 
müş Livius Andronicus adında bir Yunan olduğunu ifade eder. Andronicus, 
Livius adında bir Romalı'nın evinde çocuklarına Yunanca öğretmiş, daha 
sonra hizmetlerinden dolayı azat edilerek evin efendisi Livius”un adını al- 
mıştır. Edebi anlamda en büyük başarısı ise Odysseia destanını Latinceye 
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çevirmesi olur (bkz. 2009:42). Böylece Romalılar ilk kez Yunan edebiyatı 
ile tanışırken Avrupa tarihinde ilk Karşılaştırmalı Edebiyat örneği de çeviri 
yoluyla verilmiş olur. Romalıların çeviri etkinlikleri daha sonra artarak de- 
vam etmiş ve Yunan edebiyatının önemli eserleri Latinceye çevrilmeye de- 
vam etmiştir. Cemal Sakallı da Karşılaştırmalı edebiyatçı Zoran Konstan- 
tinoviç ten alıntılayarak tarihte bilinen ilk edebi çevirinin, edebiyatlar arası 
gelişmelere ve sentezlere neden olduğuna işaret ederek MÖ 240 yılında 
Yunan dramının Latince sahnelenmesi ve daha sonra yapılan çeviriler yo- 
luyla Yunan edebiyatının Romalılar tarafından alımlandığı ve Yunan vezin 
ölçüsünün Latinceye uyarlandığı gibi ayrıntılara yer verir (bkz. 2012:199). 
Hüseyin Arak ise Batı'nın Eski Yunan ve Roma İmparatorluğu”nun kültü- 
rel mirasına sahip çıktığını vurgulayarak çeviri alanındaki ilk sistematik 
çalışmanın Roma'da yapıldığı fikrini doğrular ve Romalıların neredeyse 
bütün Yunan edebiyatını kendi dillerine çevirdiklerini ifade eder (bkz. 
2012:39). Bu arada Latin edebiyatının Yunancaya çevrilmesi de edebi çe- 
viri açısından diğer önemli bir gelişmedir (bkz. Gürsel Aytaç, 2009:42). 

Her iki yazar da çeviri etkinliğinin Avrupa tarihindeki en büyük rolü- 
nün, Rönesans ve Reform hareketlerinin özünü oluşturan Hümanizmin 
doğuşuna katkı sağlamak olduğu konusunda hemfikirdir. Avrupa ya da 
Batı anlamında düşünüldüğünde Rönesans diğer adıyla yeniden canlan- 
ma/doğuş ve Reform döneminde Eski Yunan-Roma edebiyatı ve kültürüne 
dönülerek düşünsel, kültürel ve toplumsal anlamda yeniliklere ve çeşitli 
gelişmelere imza atılmıştır. Anılan dönemde İtalya?da eski Yunan ve Roma 
kaynaklarının hümanistler tarafından çevirileri yapılmış, bu çeviri etkinliği 
Avrupa'nın diğer ülkelerine de sıçramıştır. Örneğin Aytaç, Hümanizmin 
kültürel temellerinin Niklas von Wyle'ın Translatzen (1478) adlı eseriyle 
çeviri yoluyla Alman edebiyatçılara tanıtıldığına değinir (bkz. 2009:43). 

Oryantalizmin ya da diğer adıyla Şarkiyatçılığın doğuşunda da gene 
edebi çeviri etkinliğinin önemli bir rol oynadığı gözlenir. Aytaç Alman 
edebiyatında Romantizm döneminde Doğu'ya, Asya'ya bir yöneliş oldu- 
gunu ve Viyanalı Şarkiyatçı Joseph von Hammer Purgstall'ın Almancaya 
çevirdiği Hafız'ın şiirlerini okuyan Goethe'nin bu şiirlerden ilham alarak 
Doğu-Batı Divanı'nı yazmaya karar verdiğini dile getirir (bkz. 2009:43). 
Bu bağlamda edebi çevirinin doğu ve batı edebiyatı ve dolayısıyla kültür- 
leri arasında bir köprü işlevi üstlenerek farklı kültürleri birleştirdiği ve bu 
özelliği ile Karşılaştırmalı Edebiyat”a kaynak sağlayan bir etkinlik olduğu 
izlenmektedir. Aytaç'a göre, 


Edebi çevirinin farklı edebiyat dünyalarını birleştiren bir köprü oluşu- 
nun en somut örneğini Friedrich Rückert (1788-1866) vermiştir. Ku- 
ran’ Almancaya çevirmiştir. İranlı Nizami'nin (?-1209) İskendername 
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adlı destanını, keza Arap edebiyatının ünlü yazarı Hariri'nin (?-1122) 
Makamat'ını, Ebu Temmâm'ın (7-846) bini aşkın eski Arap şiirinden 
oluşturduğu Hamasa adlı antolojiyi, Almancaya kazandırmıştır (1846). 
Rückert, çeviri yaparak daldığı Şark şiir dünyasından bizzat etkilene- 
rek gazel vb. nazım formlarını benimsemiş ve çevirdiği şairlerin tar- 
zında şiirler yazarak çeviriden yaratıcılığa giden yolu somutlaştırmıştır 
(2009:43-44). 


Rückert örneği bir ulusun yazarının başka bir ulusun yazarlarının eserlerin- 
den nasıl etkilendiği, onları nasıl alımlayıp değiştirdiği ve dönüştürdüğü ve 
bunun sonucunda yeni bir ürün elde ettiğine iyi bir örnek oluşturmakla bir- 
likte yabancı dil bilgisi olan bir yazarın aynı zamanda gerektiği durumlarda 
bir çevirmen olarak da rol üstlenebileceğinin bir kanıtıdır. Ana dili dışında 
ikinci bir dil bilmek konusunda Rückert kadar şanslı olmayan yazarlar da 
azımsanmayacak kadar fazladır. Mesut Tekşan edebiyatçı ve sanatçıların 
bir ya da daha fazla yabancı dil öğrenmesinin günümüz şartlarında bile 
imkân dâhilinde olmayışına realist bir yaklaşımla açıklama getirir: 


Yabancıyı tanımak ve yabancıdan etkilenmek, yabancı etkilere açık ol- 
mak öncelikle sanatçının o edebiyatı yazıldığı dilde okuyabilecek kadar 
iyi bir dil bilmesine bağlıdır. Aynı köken içerisinde yer alan dilleri bile 
öğrenmek çoğu zaman mümkün olmazken farklı kökenlerden gelen 
dilleri öğrenmenin güçlüğü ortadadır. Ortaya farklı kültür unsurlarının 
girmesiyle öğrenilen dillerin tadına varmak da zorlaşır. Araştırmacı ya 
da sanatçı yabancı dillerden bir ya da sanatçı yabancı dillerden bir ya 
da ikisini hakkıyla bilebilecektir. Bilmediği dillerin edebi eserlerini ‘çe- 
vir?” yoluyla öğrenebilecek, değerlendirmesini tercüme eser üzerinden 
yapacaktır. Yabancı dil bilmeyen sanatçı veya araştırmacının yabancı 
kaynaklara ve eserlere ulaşabilmesi için o eserin, sanatçı ve araştırma- 
cının anadiline çevrilmesinin gereği açıktır. Bu nedenle karşılaştırmalı 
edebiyat araştırmaları için edebi çeviri yabancı edebiyatları tanımada 
vazgeçilmez bir yoldur (2011:199). 


Diğer bir deyişle, bir yazar ya da araştırmacının yabancı dil bilgisinin 
olmadığı ya da okumak istediği veya üzerinde çalışmayı düşündüğü bir 
eserin orijinal dilini bilmediği durumlarda çeviri eserler imdada yetişmek- 
tedir. Hüseyin Arak'ın da konuya Karşılaştırmalı edebiyatçılar açısından 
yaklaşarak, edebiyatçıların yabancı dil bilmesi konusunda Mesut Tekşan 
ile benzer bir tutum içinde olduğu gözlenir: 


(Klarşılaştırmalı edebiyat incelemesine konu edilen farklı uluslara ait 
eserlerin incelenmesi için (araştırmacının) çok-dilli olması beklenir. 
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Ancak bir karşılaştırmacı kaç dil bilebilir? Eleştirel karşılaştırmalı ince- 
leme yapan karşılaştırmacıların yabancı dil sorununu ortadan kaldıran 
alan ise öteden beri karşılaştırmalı edebiyatla iç içe çalışan çeviri bili- 
midir. Edebi çeviriler karşılaştırmalı edebiyat bilimine büyük ölçüde 
malzeme sağlayan bilim dalıdır (2012:43-44). 


Arak bir yandan karşılaştırmacının yabancı dil eksikliğinin çeviri etkinliği 
ile giderilmesi konusuna değinirken, diğer yandan edebi çevirilerin Karşı- 
laştırmalı Edebiyat incelemelerine konu olabilecek kaynakları zenginleş- 
tirdiğini vurgular. 

Nitekim Servet-i Fünun edebiyatçılarından Mehmet Rauf'un, örneğin 
Eylül adlı psikolojik romanı ayrıntılı analiz edildiğinde —yazarın kendisinin 
de kabul ettiği üzere— romanda yoğun bir Goethe ve Flaubert etkisi oldu- 
би görülmektedir. Oysa Mehmet Rauf Fransızcayı eğitim hayatı sırasında 
öğrenmesine ve Fransız edebiyatı klasiklerini aslından okumasına rağmen, 
hayatına dair kaynaklardan yazarın Almanca bilmediği ve Goethe'nin, ör- 
neğin Genç Werther'in Acıları adlı eserini Türkçe çevirisinden okuduğu ve 
esin kaynağı olarak kullandığı öğrenilir (bkz. Arzu Özyön, 2013:24, 36). 
Bu örnek de yabancı dil bilmenin yanısıra çeviri eserlerin de edebiyatçılara 
fazladan katkı ve kaynak sağladığının bir göstergesidir. 

Kadriye Öztürk edebiyatlar arası etkileşim sürecinden söz ederken bu 
sürecin gerçekleşmesine temel hazırlayan unsurlar arasında yabancı dil 
bilgisinin yokluğu halinde bu açığı kapatabilecek bir başka unsura, çeviri 
eserlere de yer verir: 


Her ulusun her yazarı yabancı dil bilgisine sahip olmayabilir. Bu du- 
rumda edebiyatlar arası etkileşim bir yazarın yabancı edebiyatı, çeviri 
eserler yoluyla tanıması niteliğinde gerçekleşebilir. Okuma eylemi ve 
alımlama esnasında yazar, okuduğu metin hakkında yargıya varırken 
onu kendine örnek alabilir [...] (1998:13). 


Öztürk ayrıca yabancı dil bilgisi olmayan bir yazarın, herhangi bir edebi 
eserin birinci elden çevirisine ulaşamadığı durumlarda ikinci hattâ üçün- 
cü el çevirisini okuyabileceğine ve böyle bir durumda da gene iki ulus 
edebiyatı ve kültürü arasında etkileşimin gerçekleşebileceğine işaret eder: 
“[H]atta yazarın orijinal kaynağı ikinci veya üçüncü el çeviriden okuması 
mümkündür. Bu durumda dolaylı etkiden söz edilebilir” (1998:13). Öyle 
ki günümüzde İngilizce, Almanca, Rusça gibi yabancı dillerden Türkçeye 
doğrudan yapılan çeviriler kabul görürken, geçmişte özellikle 19. yüzyı- 
lın ikinci yarısından itibaren başlayarak 20. yüzyılın başlarında da devam 
eden çeviri uygulaması, Türkçeye İngilizce, Almanca gibi Batı dillerinden 
yapılan birçok çevirinin ikinci bir dil —ki bu ikinci dil o dönemde Türk 
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edebiyatçıları tarafından iyi bilinen ve yoğun olarak kullanılan Fransızca- 
dır— üzerinden gerçekleştirilmesi şeklinde olur. “Batılı yapıtların Arapça 
aracılığıyla çevrildiği bile görülmüştür. Sözgelişi, Robinson Crusoe'nun 
Osmanlıcaya ilk çevirisi 1864'te Vakanüvis Ahmet Lütfi Efendi'nin Arap- 
çadan Hikâye-i Robenson başlığıyla yaptığı çeviridir. Daha sonraki çevi- 
rileri ise Fransızcadan yapılmıştır” (Göktürk, 2013:52). Buradan da zaten 
çeviri olan bir eserin ikinci kez ancak bu defa orijinal dili olan İngilizceden 
değil, Arapçadan Osmanlıcaya çevirisinin yapıldığı ve aslında her yazar, 
sanatçı ve çevirmenin kendi sahip olduğu yabancı dil bilgisinden faydala- 
narak ve bu doğrultuda çeviri yaptığı sonucuna varılmaktadır. 


“Çeviri Etkinliğinin Karşılaştırmalı Edebiyat Bilimi İçindeki Yeri ve Önemi”, 
Sayı: 88, Çeviri - II, Şubat, Mart, Nisan 2019, s. 27-31. 


Mehmet Hacısalihoğlu 


Balkanlar ve tarih; bu iki kelime yan yana kullanıldığı zaman bölgeyle 
ilişkisi veya bölgeye ilgisi olan herkesin aklına onlarca kavram ve önyargı 
gelir. “Balkanlar tüketebileceğinden fazla tarih üretiyor” sözü bunlara ör- 
nektir. Balkanların eski devirlerden beri bir “barut fıçısı” olduğu Avrupalı 
tarihçiler arasında yaygın bir kanaattir. 1990”lardaki çatışmalardan sonra 
dünyanın herhangi bir yerinde çatışmalar yaşandığında birçok Batılı siya- 
set bilimi uzmanı buralar için “Balkanlaşma” (Balkanisation) kavramını 
kullanmıştır. Bu kavramlar ve olumsuz yargılar içeren ifadeler genellikle 
Batı ve Orta Avrupa'da üretilmiştir. Bütün bu söz ve kavramların özün- 
de ifade edilmek istenen şudur: Balkan halklarının genel olarak tarihle ve 
kendi tarihleriyle aşamadıkları sorunları vardır. Bu konu o kadar çok vur- 
gulanmıştır ki nihayet Maria Todorova Imagining the Balkans (Balkanları 
Tahayyül Etmek) kitabıyla dünyadaki, özellikle Batı'daki Balkan imajını 
incelemiş ve eseri birçok dile çevrilerek dünya tarih literatüründeki yerini 
almıştır. Bu çalışmada irdelemeyi amaçladığımız Balkanlardaki tarih me- 
selesi ve sorunların daha iyi anlaşılması için yazılmış çok sayıda kitap ve 
makale mevcuttur. 

Türkiye açısından bakıldığında aslında Balkanlar ve Balkan halkları 
hakkında fazlaca olumsuz bir algı söz konusu değildir. Balkanlar veya Os- 
тапап kalan kavramla “Rumeli” Türklerin yaşadığı veya yüz binlerce 
göçmenin geldiği güzel bir memlekettir. Bosna göçmenleri, yani Boşnak- 
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lar, Bulgaristan göçmenleri, Makedonya göçmenleri, Kosova ve Amavut- 
luk göçmenleri, yani Атаушіаг, Yunanistan'dan gelen mübadiller, Girit 
göçmenleri gibi alt gruplara ayrılan Rumeli veya Balkan göçmenlerinin 
terk etmek zorunda kaldıkları güzel bir yurttur Balkanlar. Balkanlar aynı 
zamanda Türkiye Cumhuriyeti'nin kurucusu Mustafa Kemal Atatürk'ün 
doğduğu ve büyüdüğü yerdir. Türkiye'nin batısında, Türkiye ile Avrupa 
arasında bir köprüdür Balkanlar. Kısaca Türkiye'den bakıldığındaki Bal- 
kan algısı ile Batı'dan bakıldığındaki algı aynı değildir. Örneğin Alman- 
уа? ап bakıldığında, “aşağıdan, Güneydoğu Avrupa'dan gelen” “Yugo”lar 
(eski Yugoslavya göçmenleri), “Kosovo-Albaner” (Kosova Arnavutları) 
veya doğudan gelen “Polyak”lar (Polonyalılar) gibi olumuz içerikle yüklü 
kavramlarla karşılaşırız. Oysa aynı göçmenler Türkiye'den bakıldığında 
Boşnaklar, Arnavutlardır ve bu topluluklar —Amavutların inatçılığını bir 
kenara bırakırsak— genellikle güzel, çalışkan ve medeni insanlardır. Bir tek 
Türkiye'nin kendi iç siyasetindeki kamplaşmada Türk modemleşme sü- 
recine şüpheyle bakan siyasal İslâmcı kesimin başta Mustafa Kemal Ata- 
türk'e karşı antipatisini ifade etmek üzere tüm Balkanlardan gelenler için 
olumsuz anlamda kullandığı “suyun öbür yakasından gelenler” kavramı 
ve bu bağlamdaki olumsuz algı mevcuttur. Ama bu genel olumlu Balkan 
algısını değiştirecek bir kapsamda olmayıp Türkiye'deki iktidar-muhalefet 
ilişkileri ve siyasi tartışmalarla sınırlıdır. 

Bu bilgiler ışığında öncelikle Balkanlar ve tarih konusunu ele alırken 
Batı'daki algıyı dünyanın tamamına genelleştirmenin doğru olmadığının 
altını çizelim. Genellikle batıdan doğuya ve kuzeyden güneye doğru sey- 
reden iki farklı olumsuz algı zinciri içerisinde Balkan coğrafyasının Avru- 
pa'nın hem doğusunda hem de güneyinde olduğunu ve doğrudan iki olum- 
suzluk zincirinin kesişme noktasını oluşturduğunu unutmamalıyız. Sırf 
coğrafi klişeler açısından bile Balkanlar Avrupa'nın en olumsuz zincirini 
oluşturmaktadır. Türkiye açısından ise Balkanlar kuzeybatıda, yani coğrafi 
klişeler zincirinin en olumlusunda yer almaktadır. 

Bu değerlendirme yazısında ele alacağımız temel konu Balkanların 
doğuda ve batıda nasıl algılandığı sorusu değildir. Asıl amaç Balkanlara 
kendi içinden bakarak Balkan halklarının tarihle ilişkisini anlamaya ve de- 
gerlendirmeye çalışmaktır. 

Balkanlar tarih problemi açısından bir laboratuvar niteliğindedir. Çalış- 
mada esas olarak şu sorulara odaklanılmaktadır: Gerçekten Balkan toplu- 
luklarının tarihle ciddi problemleri var mıdır? Dünyadaki başka topluluklar 
gibi onların da “Vergangenheitsbewâltigung” (geçmişi aşma, geçmişle baş 
etme) sürecine ihtiyaçları bulunmakta mıdır? Balkanlarda tarihle yüzleşme 
süreçleri yaşanmış mıdır? Elbette Balkanlar dünyadan tamamen bağımsız 
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bir örnek oluşturmamaktadır. Örneğin Türkiye'de de tarihle ilişki başlı ba- 
şına incelenmesi ve analiz edilmesi gereken bir konudur. 


“Geçmişle Bitmeyen Kavga: Balkanlarda Tarih ve Tarihyazımı”, 
Sayı: 89, Balkanlar - 1, Mayıs, Haziran, Temmuz 2019, s. 47-49. 


Özgür Yılmazkol 


Değişimin hayatın her katmanında sürdüğü günümüzde her ne kadar sı- 
nırların tartışmalı ortamı sürse de, bazı isimler her türlü zihinsel, siyasi, 
kültürel ezberleri, engelleri ve genellemeleri aşarak hedef kitleye kattıkları 
ile âdeta tüm insanlığa hizmet ederler. Özellikle kitle iletişiminin etkili ve 
yetkin bir dalı olan sinemada kimi anlatılar çağının özellikleri ve çağdaş- 
larını aşarak yeni bir dil ve görsellikle harmanlanmış filmlere dönüşürler. 
Bu “farklılık”, gelenekselleşmiş ve kalıplaşmış denilen tüm yapıları kimi 
zaman alaşağı eder kimi zamansa yeniliklerle revize ederek dönüştürür. 
Angelopoulos, Yunanistan kökenli bir yönetmen olmasına rağmen, tarih- 
selliğe daha genel perspektiften bakışı ve yorumları, anlatı yapısını inşa et- 
tiği uzun sahneleri, geniş açıları ve durgun planları içine yerleştirdiği göç, 
sürgün, sınır konularının dram, ağıt, hüzün yüklü insanlarının melankolik 
hallerini etkileyici bir sinema dili ve tekniği ile yansıtmıştır. Geçmişle bağ- 
lantısı olan hikâyelerinde izleyenleri de tarihsel yolculuğuna davet eden 
yönetmen; aktif, düşünen ve sorgulayan bir izleyici profili de yaratmıştır. 
Tarih akıp giderken zamanı âdeta dondurarak izleyiciyi filmin içine çeken 
ve uzun soluklu yapımlarla gene izleyiciye düşünmesi ve sorgulaması için 
zaman tanıyan sıra dışı, melankolik, yenilikçi ve tam anlamıyla “author” 
yönetmendir. Söz konusu bu özgün dil ve teknikle farklılaşan yapımlar ve 
yönetmenin tarih ile yolculuğunda öne çıkan detaylar, eleştirel perspek- 
tiften okunarak yorumlanacaktır. Hiç kuşkusuz, zaman ile birlikte deği- 
şen dünyada öne çıkan değerler, alışkanlıklar ve yaşam pratikleri filmlerin 
yorumlanmasında gölge misali yorumcuyu takip edecektir. Angelopoulos, 
özelde Yunan tarihinin genelde ise dünyadaki değişimlerin paralelinde öz- 
gün bir sinema dili ve yetkin bir teknik kullanımı ile öne çıkarak, sine- 
manın bir sanat olarak algılanıp popülerliğine ayrı bir kulvar açılmasında 
etkili olmuştur. 


“Balkan Sineması'nın Melankolik Yüzü: Angelopoulos”, 
Sayı: 90, Balkanlar - П, Ağustos, Eylül, Ekim 2019, s. 247-248. 
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Batılılaşma dönemi Lâle Devri'nde başlayarak Osmanlı İmparatorluğu'nun 
geleneksel yazma kitap kültürünü Batı'dan gelen bilgi ve düşünsel etkiyle 
matbaayla tanışmaya zorlayacaktır. Batı'nın kültürel etkisi sonucu dikkat 
çekici kazanımlardan biri ilk Osmanlı matbaası ve ilk Osmanlıca basılı 
kitap külliyatının oluşumudur. Bunun dışında matbu eserlerin iç ve dış gö- 
rünüşü, kitapseverlerin kitap toplama alışkanlıkları, kütüphane tipleri de 
kısmen Avrupa'ya benzeyen şekle dönüşmeye başlayacaktır. Bu dönüşü- 
mün oluşumunda Macaristan kitap kültürü ve bazı Macar aktörlerin önemli 
rolü olmuştur. Bu makalede Osmanlı matbu kitap dünyasında etkili olmuş 
Macarlar ve kitap kültürü üzerinde durulacaktır. 

Osmanlı Devleti'nin Batı ülkelerine yakınlaşmasının yolu 1710-1720 
yılları arasında Avusturya, Venedik ile Osmanlı İmparatorluğu arasında 
1718°ӣе imzalanan Pasarofça Antlaşması'yla açılmıştır. Bu yakınlaşma 
Osmanlı Devleti ile Avusturya arasındaki ilişkiyi etkileyecek iki önemli 
sonucu doğuracaktır. Fransa, izlediği politikayla Avusturya'ya karşı Os- 
manlı Devleti'ni desteklerken, Osmanlı Devleti de 1717 Ekimi'nde Habs- 
burg hâkimiyetine karşı özgürlük savaşı başlatan II. Râköczi Ferenc ve 
arkadaşlarına mülteci statüsü tanıyarak Avusturya'yı zor durumda bıraka- 
cak bir tavır almıştı. Fransa ile işbirliği sonrasında İbrahim Müteferrika ile 
matbaa kuracak olan Yirmisekiz Mehmed Çelebi ve oğlu Said Mehmed 
Efendi'nin Paris elçiliği yeni bir anlam kazanacaktır. Elçiler üzerinden ger- 
çekleşen Batı'ya, özellikle Fransa'ya yöneliş, Fransız kültürünün devletin 
yüksek tabakalarında etkisini göstermesinde etkili oldu. 

Esasında bu devirde kültürel anlamda etki yapan ülkelerden biri de 
Macaristan?dı. Macar bilim ve kültür faaliyetlerinin etkisi genellikle fark 
edilmemiştir. Kültürel ilişkilerde Macaristan'ın doğusunda yer alan, yarı 
bağımsız bir siyasi birim olan Erdel Prensliği önemli bir rol oynamıştır. 
Basılı kitap kültürünün Osmanlı”da yayılması bu iki ülkeden gelen ilham- 
ların etkisiyle ortaya çıkmıştır. Osmanlı Devleti'nde yaşayan Macar asıllı 
İbrahim Müteferrika, basım ve kitap kültürü üzerine elde ettiği tecrübe- 
sini İstanbul?da uygulamalı olarak göstermişti. İlk Osmanlı matbaası bir 
yandan İstanbul'da faaliyet gösteren azınlık matbaalarının tecrübesi, öte 
yandan Müteferrika'nın Avrupa kaynaklı bilgisiyle şekillenmiştir. Peki, 
Müteferrika bu bilgi birikimini nereden toplamış olabilir, şeklinde bir so- 
ruya cevap агагѕак eğer, Müteferrika Matbaası'nın kuruluşundan önceki 
yüzyıla, yani 17. yüzyılın ikinci yarısında Erdel bölgesinde oluşan kültürel 
atmosfere göz atmamız gerekmektedir. 
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Üçe bölünmüş Macar topraklarının doğusunda bulunan Erdel bölgesi 
Habsburg-Macar İmparatorluğu'ndan bağımsız kalmayı başarmış ve Os- 
manlı'ya haraç ödeme şartıyla yönetimi Macarlara verilmiştir. Burada ku- 
rulan Erdel Prensliği 16-18. yüzyıllar arasında Macar ve Batılı bilim adam- 
ları, Protestan teologları ve matbaacıların serbestçe yaşayabildiği, kendi- 
lerini geliştirebildiği bir kültür bölgesi haline gelmiştir. Habsburglar ile 
Osmanlı Devleti arasında kalarak bağımsızlığını korumaya çalışan bu top- 
raklar, Katolik Kilisesi ile Protestan mezhepler arasında sürüp giden dinsel 
çatışmalar, genel yalnızlığı ve bütün zorluklarına rağmen Avrupa'nın önde 
gelen kültürel merkezlerinden biri olmuştur. Batı Avrupa'da zulüm gören 
Protestan fikir adamları, papaz ve rahiplerin Erdel?e sığınmalarının nedeni 
de orada oluşan uygun zemindir. Bilimsel faaliyetler ve matbaalar, kollé- 
gium (kolej) denilen okulların olduğu şehirlerde yoğunlaşmıştır. İbrahim 
Müteferrika'nın Risâle-i İslâmiye adlı apolojetik-teolojik risalesinde açık- 
ladığı doğum yeri Kolozsvâr, bu merkezlerden biriydi. 

Kolozsvâr şehrinin matbaacılık tarihine göz atarak siyasi ve mezhepsel 
çatışmaların yoğunlaştığı bir dönemde bilimsel faaliyetlerin zor da olsa na- 
sıl sürdürüldüğünü görebiliriz. 1550”den itibaren yüz on yıl boyunca Ko- 
lozsvâr'da Macar matbaacılık tarihinin ve edebiyatının önemli bir kişiliği 
olan Gáspár Heltai'nin yönetiminde şehirdeki matbaalar kaliteli ve estetik 
açıdan öne çıkan eserlerle ün kazanmıştır. Erdel bölgesinde 17. yüzyılın ilk 
yarısında dokuz şehirde matbaalar bulunurken 1658 yılından itibaren Er- 
del prensi I. Mihály Apafi'nin hükümdarlığı döneminde nitelikli matbaalar 
Osmanlı tehdidinden dolayı yavaş yavaş kapatılmıştır. Bu süreçte Gyula- 
fehérvár, Nagyvárad, Nagyszeben gibi şehirlerde bulunan matbaaların do- 
nanımı ve aksamları 1669 yılına kadar Kolozsvâr'a taşınmıştır. Burada on 
yıl önce kapatılan Heltai matbaasının yerine yeni ve eskisi kadar önemli bir 
matbaa kurulmuştur. Prens Apafi diğer matbaaları Kolozsvâr-Nagyenyed 
Protestan Koleji'ne bağış olarak vermiş, fakat Kolozsvâr?'daki basımevi 
faaliyetini sürdürmüş ve prenslik matbaası pozisyonuna yükselmiştir. 

İbrahim Müteferrika”'nın yetişme çağları, Kolozsvár şehri matbaacılı- 
ğının en yoğun olduğu zamana denk gelmiştir. Doğu Macaristan'ın kole- 
jiyle ün kazanan şehri Sârospatak”ta bulunan matbaanın kapatılması üze- 
rine ünlü matbaacı János Rosnyai Kolozsvâr'a kaçmış ve burada Mihály 
Veresegyhâzi Szentyel'in yanında çalışmıştır. Matbaa Prens І. ve sonra II. 
Apafi'ye bağlı olarak faaliyetlerini sürdürürken Protestan karakterini de 
korumayı başarmıştır. 1694'te bu matbaayı başka bir küçük matbaa ile bir- 
leştiren Hollanda”dan memleketine dönmüş Miklós Misztötfalusi Kis adlı 
bir matbaacı 1698'e kadar matbaayı idare etmiştir. 
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Erdel'in Protestan matbaalarında çalışan şahısların ortak özelliği, Hol- 
landa üniversitelerinde (Franeker, Leiden, Utrecht, Antwerpen) eğitim 
görmüş olmalarıdır. Peregrinasyon denilen bu âdet Ortaçağ Macaristan ve 
Doğu Avrupa eğitim kültürünün bir parçası olup Macaristan'ın Avrupa ça- 
pında meşhur bilimsel faaliyetlerine katkısı büyük olmuştur. Erdel'in Na- 
gyszeben, Nagyvárad, Gyulafeh&rvârö Kolozsvár şehirlerindeki kolejler 
(üniversiteler) öğretmen olarak yurtdışında eğitim görmüş kişileri tercih 
etmiştir. Matbaa kurucularının çoğu üniversite eğitimleri yanısıra Hollan- 
da ve Almanya'nın ünlü matbaalarında tecrübe kazanmışlardır. Bu durumu 
ispatlayacak elde yazılı bir belgemiz olmasa da ilk Osmanlı matbaa kuru- 
сизи İbrahim Müteferrika'nın Hollanda'da eğitim görme ihtimali üzerinde 
ciddi olarak durulabileceğini düşünüyoruz. 

İbrahim Müteferrika”nın matbaacılık tecrübesi işte yukarıda adı geçen 
Kolozsvâr matbaasını yüzyılın sonlarında yöneten Miklös Misztötfalusi 
Kis'e kadar geri götürülebilir. Erdel Protestanlarından Ferenc Pâpai-Pâ- 
riz, piskopos Istvân Horti gibi birçok kişinin Protestan Kitabı Mukadde- 
sini Amsterdam”da yeniden, hataları düzelterek bastırma istekleri üzerine 
Misztotfalusi, eğitimini bitirdikten sonra biraz destek toplayıp 1680”de 
Hollanda'ya gitmiştir. Oradaki matbaalarda çalışıp harf gravürlüğü ve dö- 
kümü işlerini yapmıştır. 1686'da 4.500 nüsha Ағаиуаѕ Biblia (Altın Ki- 
tab-ı Mukaddes) olarak isimlendirilen İncil'in yeni baskısını yapmıştır. 
Memleketine dönmeden önce dönemin ünlü Blaeu matbaasında çalışıp 
harf kesici olarak o kadar ün kazanmıştır ki kendisine yabancı ülkeler- 
den siparişler verilmiştir. Bunun hakkında son yıllarında yazdığı Menisög 
(Mazeret) adlı yazısında şu ifadeleri kullanır: “... sadece komşu ülkelere 
değil... ama (ünümü duyarak) ırak ülkelerden bile hizmetimi arzu ederler. 
Amsterdam'a göre Armenia ülkesi ta nerede? Onlara çok hizmet etmiştim. 
Kafkaslar'daki Gürcistan ta nerede? Onların daha önce matbaaları olmayıp 
(Türkler gibi) yalnızca el yazmaları kullandıkları için kralları karar vermiş 
ve alfabelerini bir metinle beraber bana Amsterdam'a göndermişlerdi.” 


“Osmanlı Hâkimiyetinin Son Yıllarında Macaristan'da 
Kitap Kültürü ve Doğu'yla İlişkisi”, 
Sayı: 91, Balkanlar - III, Kasım, Aralık, Ocak 2019-20, s. 9-12. 
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Hasan Bülent Kahraman 


Varoluşçuluk savaş sonrası Pariste, özellikle “sol yaka” aydınları arasın- 
da etkili olmuş, felsefeci Jean-Paul Sartre'ın öncülüğünü yaptığı ve temel 
önermelerini kitapları ve makaleleri aracılığıyla oluşturduğu bir düşünce 
açılımıdır. Bir felsefe “ekolü” olup olmadığı konusunda tartışmalar baştan 
beri sürmektedir. Doğrudan sistematik bir felsefe akımı veya okulu oldu- 
gunu söylemek güç. Bu yargı sadece felsefe planındaki kapsamı itibarıyla 
verilmiş bir yargı değil. Daha sonra bizzat öncülerinin işaret ve kabul ettiği 
gibi Varoluşçuluk daha çok edebiyat yapıtları aracılığıyla kendisini ifade 
etmiş bir yorum alanı. Büyük felsefi ideolojilerde olduğu gibi doktriner 
bir anlayışla geniş çaplı bir dünya görüşü ve eylem önermesinde bulun- 
maz. Varoluşçuluk kökleri felsefe planında Heidegger, Merleau-Ponty ve 
Husserl'e kadar giderken geliştirdiği sözlüğün ana kavramlarını edebiyatın 
kapsadığı durumlardan çıkarmıştır. Varoluşçuluğun yabancılaşma, bunaltı, 
bunalım, saçma, angajman, başkaldırı gibi kavramlarını kendisine eksen 
alan edebiyat metinleri felsefe tartışmaları planında dahi kuramsal metin- 
lerin önündedir. 

Bu bakımdan Varoluşçuluğu dünyada ve Türkiye'de bir edebiyat yö- 
nelimi olarak görmek yanlış sayılmaz. Hattâ doğrudan felsefi planda da 
Varoluşçuluk insan tekinin evrensel var olma gerçekliğini anlamak için bir 
yorum deneme ve girişimidir. Belli bir dönemde ortaya çıkmış, sistematik 
bir düşünce geliştiremediği için 1960'ların sonuna doğru terk edilmiştir. 
Bu akımın Türkiye'de yaşadığı serüven ise ilginçtir. Savaştan on yıl kadar 
sonra birbirinden farklı akımların yavaş yavaş su yüzüne çıkmaya başla- 
dığı bir dönemde Varoluşçuluk da birbirinden hayli değişik anlayışlarla 
entelektüel çevrelere girmeye başlamıştır. Önce çok daha soyut ve soluk 
bir biçimde gelişen ve adı hiç zikredilmeyen Varoluşçuluk kendisini bir 
“varlık” problemi olarak ifade etmiştir. Savaş sonrası dünyanın yıkıntılar- 
dan kurtulmaya çalıştığı ve “artık şiir yazılmaz” denen büyük trajedilerin 
içinde kendisine bir yer arayan insan tipi Türkiye'de de öne gelmeye baş- 
lamıştır. Ana kaynakların çevrilmesi daha sonraya kalırken bu kanavaya 
yerleşecek bazı romanlar belirleyici rol oynamaya başlamıştır. 

O sıralarda kendisini uzaktan da olsa sezdiren İkinci Yeni şiiriyle Va- 
roluşçuluk başlangıçta iç içe geçerek ilerlemiştir. Aynı dönemde Varoluşçu 
sayılabilecek bazı yönsemeler gösteren romanların yazarları da kısa süre 
sonra şiddetle reddedecekleri bu akımı sol bir anlayışla iç içe geçirme ça- 
basındadır. Halbuki aynı yıllarda öne gelecek başka edebiyat metinlerinde 
daha kültürel temelli bir varlık sorunu da işlenmekteydi. Bu süreç Varoluş- 
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çuluğun Türkiye'de bir entelektüel alan olarak görüldüğü geç 1950”1ег ve 
erken 1960'lardan sonra da (giderek azalan bir hızla olsa bile) devam etti. 

Ana hatlarını verdiğimiz görüntü ve yapı içinde Türkiye'deki Varoluş- 
çuluk arayışlarını iki önemli aksta toplayarak ele almak ve irdelemek ge- 
rekir. Bunların ilki Varoluşçuluğun Türkiye'de öç ayrı dönemde üç ayrı 
kategori halinde teşekkül etmesidir. İkincisi Varoluşçuluğun toplumsal dü- 
şünceden (social thought) ayrı ele alınmayacağıdır. Aksine, ancak toplum- 
sal düşünce evreleri izlenirse bu arayış da kendisine özgü ve özgül zemine 
oturtulabilir. Bu yazıda bu iki olguyu ele alacağımız gibi son olarak Varo- 
luşçuluğun (sınırlarını çizdiğimiz koşullar içinde) Marksizmle ilişkisini de 
gösterecek ve neden 1960”ların ortasından sonra entelektüel çevrelerin bu 
akıma/düşünceye sırtını döndüğünü ortaya koyacağız. 

1950 kuşağı, Türk edebiyatında Varoluşçulukla doğrudan ilişkilendi- 
rilmiş bir yazarlar kuşağıdır. 1950'li yıllarda Attilâ İlhan’ın Baylan Pasta- 
nesi”ndeki masası çevresinde bir araya gelen bu kuşak sonradan çok farklı 
yönelimler içine girmiş, çok güçlü öykücüler çıkarmıştır. İlginç olanı bu 
kuşağın tanınan şairler ve öykücüler doğurmasına karşın hemen hiç ro- 
mancı çıkaramamasıdır. Öykücüler arasında roman yazanlar vardır ve on- 
lar da etkileyici yapıtlardır. Hemen belirteyim: bu isimlerin başında Demir 
Özlü gelir. Sait Faik”ten sonra öyküyü doğrudan etkileyerek dönüştürmüş 
bu çok önemli yazarın romanları Türkçede yazılmış ilginç yapıtlar arasın- 
dadır. Fakat kısa, uzun öyküler hacminde yapıtlardır bunlar. Ama edebi 
“mesleğini” romancılıkla tanımlayan kimse yoktur. Bu önemli bir olgudur. 
Bize her şeyden önce Varoluçulukla ilişkilendirilen bir dönemin ve edebi- 
yatçı çevresinin romandan çok öyküyle meşgul olması ve bu düşünce ve 
kuram çerçevesinde ele alınan unsurların öykü olarak verilmesi ilginçtir. 
İlginç olduğu kadar da üstünde düşünülmesi gereken bir olgudur. 

1950 kuşağının “oluşum” dönemi ve koşulları farklı yönsemeler gös- 
termiştir. Şimdi bilhassa Erdal Öz ve arkadaşlarının yayımlanan bazı mek- 
tuplarından, aynı şekilde Demir Özlü-Ferit Edgü mektuplaşmalarından 
çok pastel bir tonda da olsa arka planını izlediğimiz bu dönemde Attilâ 
İlhan ilginç bir isimdir. Ondan daha ilginç olanı da sonradan Türk edebi- 
yatında Mavi Hareketi olarak bilinen çıkıştır. Türk edebiyatında bir Mavi 
hareketinin olup olmadığı tartışmalıdır. Mavi, Ankara'da henüz üniversite 
öğrencisi olan bir grup gencin çıkardığı bir dergidir. Dergi 1952 yılı sonun- 
da yayımlanır. Başlangıçta o dönemde hâkim olan Birinci Yeni şiire kar- 
şı daha “Anadolucu” bir yaklaşım benimsemiştir. Fakat Ahmet Oktay'ın 
değerlendirmesiyle “yamalı bohça” görüntüsündedir. Sağdan ve soldan 
yazarlar dergide yazı yayımlamaktadır. Oktay kendisinin “toplumcu” ol- 
duğunu belirterek ürün vermekten kaçındığını belirtir. 
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Nihayet 1953 yılında Attilâ İlhan'ın Sokaktaki Adam isimli ilk romanı 
yayımlanır. Roman edebiyat çevrelerinde büyük ilgi görür. O sırada Mavi 
dergisi Ahmet Oktay'dan yazı ister. Oktay, bu roman hakkında yazdığı 
eleştiriyi gönderir. Yazı dergide yayımlanır. Attilâ İlhan buna bir cevap 
verir ve dergiye bir de mektup yazar. Bunun üstüne dergi yöneticileri Ok- 
tay'dan Attilâ İlhan”la ilişki kurmasını ister. Ankara'dan İstanbul'a giden 
yazar, İlhan'la görüşür. 

Attilâ İlhan o sırada Paris'ten dönmüştür. Kendi anlatımına göre o Paris 
yolculuğunda kendisine özgü bir estetik sentez geliştirmiştir. Bu sentez, 
toplumcu gerçekçi (о dönemde “sosyal realist” denmektedir) bir yakla- 
şımdır. Plekhanov estetiğiyle Atatürkçülüğü birleştirmeyi öngörmektedir. 
Buna bağlı olarak da İlhan, o dönemde hâkim Orhan Veli kuşağı şiirine 
şiddetle karşıdır. Bu şiirin “kaçak” bir şiir olduğunu, İnönü diktası altında 
biçimlendirildiğini, şiiri meydana getiren “derinlikli” unsurlardan uzaklaş- 
tığını, toplumcu olmadığını savunur. Bu görüşlerini dönemin dergilerinde 
yayınlar. · > 

Gene kendi anlatımına göre “Maviciler” kendisinden bu görüşlerini an- 
latan yazılar yazmasını ister. O da derginin 1 Kasım 1954 tarihli sayısın- 
da “Sosyal Realizmin Münasebetleri Yahut Başlangıç” adlı yazısını yazar. 
Bunu diğer yazılar izleyecektir. O yazılarında İlhan kendisinden önceki 
kuşağı eleştirir. Hattâ kendisini bir parçası saydığı 1940 kuşağı Toplumcu 
Gerçekçi şairler de dâhil olmak üzere önceki kuşakları bu bağlamda ye- 
rer. İlhan'ın görüşleri çok sert, hacimli bir tartışma yaratır. Tartışma edebi 
olmaktan uzaklaşır. Politik bir içerik kazanır. Dönemin sağcı dergileri ve 
yazarları Шћап”1 ve Mavicileri “kızıl”lıkla suçlar. Bunun üstüne Mavi der- 
gisi 25. sayısında imzasız bir yazı yayımlar. Bu yazıda “dergimizin sosyal 
realizmle (Attilâ Шап” geliştirdiği ve temellendirdiği kavram) bir ilişiği 
yoktur” denir. Attilâ İlhan'ın yazılarına ise sadece bu konudaki görüşle- 
rin sergilenmesi için yer verdiğini söyler. Tartışmayı önceki kuşağı eleş- 
tirmenin doğru olup olmadığını sorgulayan bir soruşturmaya dönüştürür. 
Bu yazıyla birlikte Attilâ İlhan'ın görüşleri neredeyse kontrolünde olan bu 
dergide de eleştirilecektir. 


“Varoluşçuluğun Türkiye Serüveni: 
Huzursuzluğun Varoluşçuluğu Varoluşçuluğun Huzursuzluğu”, 
Sayı: 92, Varoluşçuluk - I, Şubat, Mart, Nisan 2020, s. 11-15. 


227 


Doğu Batı 


Kemal Bakır 


Bir “özgürlük filozofu” olarak, insan ve problemlerini kendine dert edinen, 
insana ve özgürlüğe yönelik her tür tehdidi açıkça ve sert bir dille eleştir- 
mekten kaçınmayan ve bu yüzden genç yaştan itibaren ömrünü sürgünde 
geçiren Nikolay Aleksandroviç Berdyaev (1874-1948), aristokrat ve var- 
lıklı bir Rus ailenin oğlu olarak Kiev'de dünyaya geldi. Asker bir aile- 
nin mensubuydu, büyük dedesi, dedesi ve babası asker idi ve dolayısıyla 
Berdyaev de aile geleneğine bağlı olarak askeri okulda eğitime başladı, 6. 
sınıfa kadar devam etti, fakat sonrasında “felsefe profesörü olma” arzusuy- 
la burayı bırakarak üniversiteye girmeye çalıştı. Önce Kiev —Üniversitesi 
Doğa Bilimleri Fakültesi'ni sonra ise Hukuk Fakültesi'ni kazandı. Bura- 
da eğitimini sürdürürken 1897'de katıldığı öğrenci eylemlerinden dolayı 
tutuklandı ve üniversiteden kaydı silinerek Vologda”'ya sürgün edildi. Bu 
Berdyaev'in ilk fakat son olmayan sürgünüydü. Burada Marksist bir der- 
gide “F. A. Lange ve Sosyalizme Dair Eleştirel Felsefe” (“Е. A. Lange and 
Critical Philosophy in its Relation to Socialism”) başlıklı ilk makalesini, 
sonrasında, 1901°е ateşli bir biçimde pozitivizmden metafizik idealizme 
geçişi savunan “İdealizm için Mücadele” (“Struggle for Idealism”) başlıklı 
makalesini yayımladı. 1907'de Rus dini romantiklerin etkisiyle idealizmi- 
ne dini bir boyut kattı ve dini idealizme yöneldi. Bu etkiyle “Yeni Dini 
Bilinç ve Toplumsallık', “Entelektüellerin Manevi Krizi’ ve “Özgürlük Fel- 
sefesi’ adlı eserleri yazdı. 1913 че Rus Ortodoks Kilisesini eleştirdiği “Ruh 
Boğucuları” başlıklı makalesinden dolayı Sibirya'ya sürgün edildi. Fakat 
І. Dünya Savaşı'nın yarattığı karmaşa ortamında hüküm giymekten kurtul- 
du ve sonuçta Vologodsky'de üç yıl sürgünde kaldı. Ülkesi içindeki, Rus- 
ya”daki sürgün yıllarından, daha sonra 1917 Bolşevik Devrimi'ni (Ekim 
Devrimi) takip eden süreçte SSCB haline gelecek olan Sovyet Rusya'dan 
ihraç edileceği zamana kadar çok sayıda makale ve kitap yazan Berdya- 
ewin, bunlar içerisinde en çok değer verdiği ve kendisini bulduğu iki eseri 
Yaratıcı Eylemin Anlamı (The Meaning of Creative Act) ve Tarihin Anla- 
mı'dır (The Meaning of History). Berdyaev, Moskova'da bulunduğu yıl- 
larda, Din ve Felsefe Topluluğu'nu, Bolşevik Devrimi'nden sonra ise Ma- 
nevi Kültürün Özgür Akademisi'ni kurmuştur. Sovyet döneminde resmi 
ideoloji ile çelişik görüşlerinden dolayı iki kez hapse düşmüş ve yapılan 
mahkeme neticesinde hakkında Sovyet Rusya'dan ihraç kararı çıkmış, ül- 
keyi terk etmemesi durumunda görüldüğü yerde kurşuna dizileceği bildi- 
rilmişti. 29 Eylül 1922'de 160 kadar entelektüel, yazar ve akademisyenle 
birlikte “Filozoflar Gemisi” olarak adlandırdığı bir gemiyle Sovyet Rus- 
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ya'dan sürgün edilmiştir. Ailesiyle birlikte Berlin'e giden ve burada Max 
Scheler, Hermann von Keyserlig ve Oswald Spengler ile tanışan Berdyaev, 
Franz Xaver von Baader'in eserleri vasıtasıyla Jakop Böhme'nin dini mis- 
tisizmine yönelmiştir. 1924'te Paris'e taşınmış ve ömrünün sonuna kadar 
Fransa'da sürgün hayatı yaşamıştır. 

Sürgündeki Rus düşünürler arasında eserleri en çok tercüme edilen ve 
okunan kuşkusuz Berdyaev idi. Berdyaev, çocukluğundan itibaren felsefe 
ile ilgilendi ve daha on dört yaşında iken babasının kütüphanesinde Scho- 
penhauer, Kant ve Hegel'in kitaplarını okudu. Erken yaşlarda dahi hiçbir 
felsefi geleneğe bağlanmadı, fakat daima bir radikal özgürlük ve otorite 
karşıtlığı hissine sahipti. Bir Marksist olduğunda idealist bir Fichteci ve 
doğduğu topluma karşı bir isyancı gibiydi. O, her ne kadar bir Kantçı ola- 
rak nitelendirilmese de felsefede asıl uzmanlık alanı Kant idi. Felsefede 
geniş çaplı bir okur olan Berdyaev, mistik Alman geleneğini ve 19. yüzyıl 
Rus düşünürlerini kendi düşüncesine yakın buldu. Aslında onun okuduğu 
ve bahsettiği yazarlar Rus ve Batı düşüncesinin bütün dönemlerinden isim- 
leri içeren çok uzun bir listeyi oluşturuyordu. 1900'de Marksist bir idea- 
list olarak edebi/entelektüel bir faaliyete başladı ve ölene dek kitaplar ve 
makaleler yazdı. Aynı zamanda çeşitli felsefi topluluklarda lider ve hayat 
boyu katılımcı olarak yer aldı, bu platformlarda konuşmacı kariyerini baş- 
lattı. Onun bütün yaşamı boyunca cansiperane profesyonel bir filozof oldu- 
ğu söylenebilir. Biyografisi, Ofobiyografi'si ve tüm kitaplarından anlaşıla- 
cağı üzere o, felsefede özellikle 19. ve 20. yüzyıl Avrupa düşüncesine son 
derece hâkimdir. Çağdaş Avrupai cereyanlardan geri kalmamış bilhassa da 
varoluşçuluğu sıkı bir şekilde takip etmiştir. Berdyaev, çağdaş felsefeye 
olduğu kadar genel felsefe tarihine, Antik Yunan ve Hint felsefesine, Hıris- 
tiyan inancına, mistisizmine ve felsefesine de vâkıftır ve varoluşçuluktan 
olduğu kadar Hıristiyanlıktan ve Antik Hint felsefesinden de ciddi anlam- 
da etkilenmiştir. Yaşadığı sürgün hayatını çok umursamasa da “özgürlü- 
gü” oldukça umursayan ve “özgürlük” adına belirli bir felsefi sisteme ya 
da öğretiye bağlı kalmayı reddeden fakat onlardan özgürlüğe kapı açacak 
düşünceleri de göz ardı etmeyen Berdyaev'in felsefesi bu tavrına binaen 
eklektik ve sentezci bir karakterde şekillenmiş; pek çok felsefi problem 
ve kavram, Berdyaev'in felsefesinde, kendi başlarına olduklarından daha 
farklı bir anlam kazanarak neredeyse ayırt edilemez bir şekilde iç içe gir- 
miş, birbirlerine eklemlenmiştir. Bu sebeple onun felsefesi ele alınırken 
nereden başlanacağı hususu çoğu zaman zihni zorlar. Fakat Berdyaev'in 
dilinden düşürmediği “özgürlük” kavramı başlangıç için bir ipucu olabilir. 

Kuşkusuz Berdyaew'in sözünü ettiği özgürlük, insan özgürlüğüdür. Bu 
durumda kavramlar ve ifade ettikleri problemler peş peşe dizilir: insan, 
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özgürlük, ahlâk, kişilik, hayat, ebediyet, kader ve tarih. İşte Berdyaew'in 
felsefesi, yukarıda bahsi geçen felsefelerden yaptığı sentezlerle, bu prob- 
lemler yumağını çözmek ve hakikatte insan olmanın ne anlama geldiğini 
ortaya koymak üzerine kurulmuştur. Berdyaev, insanın varlığına değil he- 
nüz var olamamış varoluşuna odaklaşır. Ancak bu varoluş varlıkta değil 
ruhta gerçekleşebilir: Çünkü ona göre özgürlük varlık değil ruhtur. Böyle- 
ce insanı tinselliğiyle ele alan Berdyaew'in temelde gözettiği şey insanın 
kaderini belirleyecek ahlâki bir “başlangıç/son” (varoluş), buna yaraşır bir 
“son” (eskatoloji) ve sonsuzluğun başlangıcı idi. O, ömrü boyunca böyle 
bir varoluşun, ruhsal başlangıç durumunun yolunu ve imkânını sorgulamış; 
bu yolda felsefeye, bilhassa yeni bir insan felsefesine (felsefi antropoloji) 
ve bu minvalde bir tarih felsefesine olan ihtiyaca ve zorunluluğa dikkat 
çekmiş, insan, kader ve tarih problemini anlamsal bir bütünlük içerisinde 
varoluşsal ve eskatolojik bir bağlamda yeniden ele almıştır. 


“Nikolay A. Berdyaev ve Varoluşsal Felsefi Antropoloji”, 
Sayı: 93, Varoluşçuluk - П, Mayıs, Haziran, Temmuz 2020, s. 25-28. 


Abdüllatif Tüzer 


Yaklaşık son on yıldır deizm kavramı ve öğretisi Türkiye gündemini dikkat 
çekici bir biçimde işgal etmeye başladı. Öyle ki devlet büyüklerinin, devle- 
tin resmi kurumlarının, sivil toplum kuruluşlarının, cemaat ve tarikatların 
deizme yönelik gösterdiği yerine göre şiddetli duygusal tepkiler deizmin 
memleketi işgalinin ne denli kaygı verici düzeyde olduğunun göstergesi- 
dir — elbette kimileri bu durumu, siyasi ve dini otoritelerin kendi güçlerini 
ve tahakküm alanlarını artırma amacına matuf sahte bir düşman kimlik 
yaratma meselesi diye de okuyabilir. Deizmin bu dikkat çekici zuhuru ya 
da yer altında hafifçe seyreden bir su akıntısı iken birden dışarıya taşma- 
sı ve gürül gürül akmaya başlaması —yani daha önceleri bilim adamları, 
felsefeciler ve entelektüeller sınıfıyla kısıtlı iken halk tabanına inmesi ve 
yaygınlaşma emaresi göstermeye başlaması, (seküler çevreleri bir kenara 
bırakırsak, özellikle imam hatip liseleri, ilahiyatlar ve muhafazakâr aile 
çocuklarıyla ilgili olarak yapılan araştırma ve anket sonuçları bu açıdan 
şaşırtıcıdır) açıkça onun geleneksel dine, dini kabullere ve yaşam biçimi- 
ne yönelik ciddi bir tehdit olarak algılandığına işaret etmektedir. Özellikle 
yeni ve yetişmekte olan nesle ilişkin kendi gözlemlerimizin de bu gidişatı 
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doğruladığına alenen tanıklık etmekteyiz. Sadece deizmin değil çeşitli 
panteizmlerin, birbirinden farklı mistik, tasavvufi ve spiritüalist eğilimle- 
rin de yaygınlaşmakta olduğunu söyleyebiliriz. Haliyle bu noktada birço- 
gumuzun aklına gelebilecek ilk açıklama, bütün bunların Türkiye'nin hızla 
sekülerleşmekte olduğuna işaret ettiğidir. Bu açıklamanın haklılık payına 
sahip olduğunu inkâr etmek de pek kolay değil. Şayet gerek modern gerek- 
se postmodern versiyonuyla sekülerleşmeyi bir özgürleşme ve özerkleşme 
meselesi olarak görecek olursak ve bunu da kurumsal/resmi/geleneksel di- 
nin toplum ve birey üzerindeki kurucu ve biçimlendirici etkisini tamamen 
kaybetmesi olarak okuyacak olursak, yeni neslin kendi kimliğini kurma ve 
biçimlendirme konusunda Sartrevari bir ifadeyle özgürlüğe mahküm oldu- 
gunu söyleyebiliriz. Ve yeni nesil için dini/geleneksel inançlar ve yaşam 
biçimleri sadece pazarda birbiriyle rekabet eden alternatiflerden başkası 
değildir. Artık karşımızda keyfince yapboz oyunu oynayan, çeşitli ve hat- 
tâ birbiriyle uyumsuz görünen parçalardan kendi kimliğini özgürce seçip 
oluşturan, merkezi ve sabit noktası ve kararı dahi olmayan, yani kolayca 
dağılan ve bir başka biçime sokulabilen, akışkan, senkretik, eklektik kim- 
liklere sahip modern, modüler bireyler var. Sözünü ettiğimiz hızlı sekü- 
lerleşmenin —gerçeği konuşmak gerekirse, sekülerleşen sadece yeni kuşak 
değil, henüz nasıl bir durumun içinde olduğunun ayırdında olmayan, ken- 
disini zahiren seküler olmadığına inandırsa da tüm eğilimleri, tercihleri, 
kararları ve yaşam biçimiyle otantik sekülerlerden ayırtedilmesi pek müm- 
kün olmayan eski kuşak Müslümanlardır da— en önemli göstergelerinden 
birisi de yeni neslin gerek geleneğe gerekse kendi çağına karşı son derece 
eleştirel bir tavır sergiliyor olmasıdır. Geleneksel inançları ve yaşam biçi- 
mini, gerek tarihi gerek öğretileri itibarıyla İslâm dinini tarihsel kaynaklara 
ve bilimsel verilere dayanarak kıyasıya eleştiren —bu da kitle iletişim araç- 
larının ve medyanın, kısacası dijitalleşmenin ve küreselleşmenin getirile- 
rinden birisidir. Yani bilgiye ulaşmanın ve bilgiyi ulaştırmanın son derece 
kolaylaşması ve şeffaflaşmasının bir getirisidir— ve sürekli büyüyen genç 
bir kitle var artık içimizde. “Emevi dini” söylemine âşina olmayan kal- 
mamıştır herhalde. Tıpkı Batı'da Rönesans döneminde olduğu gibi, yeni 
kuşak içinde, köklerini İslâm'ın doğuşundan daha gerilerde arayanları da 
görmezlikten gelmemek gerekiyor. 

Şimdi sadece havasta değil avamda da karşılık bulmaya başlayan deiz- 
min ne olduğuna, deizmin nasıl bir felsefi zemine ve teolojiye dayandığına, 
neden ciddi bir tehdit olarak algılandığına değinmeye çalışalım. Tüm bun- 
ları yapmaya çalışırken amacım bazı önyargıları ve yanlış bilgileri izale 
ederek deizmi bir parça anlamaya çalışmak olacak. 
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Deizm, esasen, Hint-Avrupa kökeni itibarıyla Dyeus (Nur, Aydınlık 
Gök) kelimesinden doğmuş olup Helenlerin Zeus, Latinlerin Deus olarak 
ifade ettikleri Gök Tanrıya/Tanrıların Kralına/Baş Tanrıya göndermede 
bulunmaktadır. Kelime kökeni itibarıyla paganist/çok tanrıcı kültürlerden 
neşet etmiş olsa da zaman içinde ilkin Yunan filozoflar ve sonrasında mo- 
noteistik inançlarla yakın ilişki kurduktan sonra tek ve biricik olan bir akıl 
Tanrısını ve bu Tanrının salt akıl yoluyla elde edilen bilgisi doğrultusunda 
sürdürülen erdemli bir hayatı ifade etmek üzere özel bir anlama kavuşmuş- 
tur. Deus kelimesinden üretilen ve kelime anlamı itibarıyla “Tanrıcılık” de- 
mek olan deizm, bugün bilinen anlamıyla ilk kez 17. yüzyılda İngiltere”de 
kullanılmaya (Edward Herbert, Charles Blount, Matthew Tindal, John To- 
land) ve giderek Fransa (Voltaire, Rousseau) ve Amerika'da da (Thomas 
Paine) etkisini göstermek suretiyle akım haline gelmeye başlamış olsa da 
bir düşünce, tavır ve yaşam biçimi olarak deizmin kökü felsefe tarihinin 
başlangıcına kadar gider. Halkın coşkun dinsel yaşantısına gösterilen ağır 
tepkiyi ve yalnızca logosa dayalı bir dinselliğe övgüyü daha Herakleitos”ta 
görmeye başlarız: “Boşuna arıtıyorlar üstlerindeki kanı, yıkanarak kanda; 
çamura batmışın yıkanması gibi çamurda; gören deli der böylesine; bir de 
yakarıyorlar şu yontulara, konuşuyormuş gibi evlerle; bilmeden Tanrı ne- 
dir, kahraman nedir.” Aynı tavrın Sokrates'te, Ksenophanes'te, Platon'da, 
Aristoteles”te, Kiniklerde ve Stoacılarda ve neredeyse felsefe tarihinin her 
döneminde kararlılıkla sürdürüldüğüne tanıklık ederiz. Herakleitos'tan iti- 
baren gösterilen bu deist tavrın idealinin kısaca “Tanrıya benzemek” ol- 
duğunu söyleyebiliriz. Tanrıya benzemek ise, bu düşünürlerin nezdinde, 
açıkça aklın kılavuzluğunda; bilgi ve erdeme dayanarak ve hiçbir şeye 
muhtaç olmayan Tanrıyla aynı yolda en az şeye ihtiyaç duyarak bilgece bir 
hayat sürmektir. Öyleyse aklın kılavuzluğunda sürdürülen bir yaşamı tek 
gerçek dinsel yaşam olarak gören ve bunu da Tanrıya benzemenin tek ve 
sahici yolu olarak addedenleri rahatlıkla deist olarak adlandırabiliriz. Öyle 
görünüyor ki, akla dayalı bir dini hayat anlamında; bir akıl dini, doğal/ras- 
yonel din anlamında deizmi yalnızca Aydınlanma döneminde ortaya çıkan 
bir şey olarak değil felsefe tarihinin köklerinden itibaren genel olarak filo- 
zofların din anlayışı olarak görmek daha doğru bir yaklaşım olacaktır. Bu 
yüzden Pascal'ın peygamberlerin Tanrısını filozofların Tanrısından kesin 
ve keskin bir dille ayırması oldukça manidardır. Esasen Aydınlanma dö- 
neminin dini olarak etiketlenen deizm felsefi bir mirasın (Kadim Yunan'ın 
akıl dininden) ruhuyla besleniyor olmasının yanında, “Aydınlanmanın dine 
karşı saldırısı, özünde, teolojik olmaktan ziyade siyasal bir meseleydi. Pro- 
je, büyük ölçüde, doğaüstünü doğa ile ikame etmek değil, barbar ve cahil 
bir inancı kovup yerine akılcı ve medeni bir inanç getirmekti... Tüm tarih, 
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gözünü iktidar hırsı bürümüş bir ruhban kasta karşı seküler mücadelenin 
tarihidir. Hegel Tinin Görüngübilimi'nde, Aydınlanma'nın ebedi kaygısı- 
nın dine karşı mücadele olduğunu belirtir.” 


“Deizmi Anlamaya Çalışmak”, 
Sayı: 94, Deizm, Ağustos, Eylül, Ekim 2020, s. 57-60. 


Ömer Madra ile Söyleşi 


Erol Malçok: Açık Radyo ne zaman ve nasıl bir motivasyonun ürünü ola- 
rak kuruldu? 


Ömer Madra: İlginç bir raslantıdan bahsederek başlayalım isterseniz: Bu 
röportajın derginizde yayımlandığı sıralarda Açık Radyo 25. yayın yılını 
geride bırakmış olacak. İnsana şaka gibi geliyorsa da gerçek: Çeyrek yüz- 
yıl olmuş! Kurumsal sürekliliğin çok da yerleşik olmadığı gözlemlenebi- 
len ülkemizde, ender görülen bir fenomen diyebiliriz. Hani, teşbihte hata 
olmaz, biraz da Doğu Batı dergisi gibi... 

Başlangıç: 1994 yılı başları. Şimdi, bunca yılın ardından bakıldığın- 
da, epey planlı-programlı bir faaliyetin sonucu olduğu sanılabilir. Bunda 
azıcık doğruluk payı var tabii, ama bence öncelikli etkenler şöyle: Temel 
içgüdüler, bir zamanlar dünyayı sarıp sarmalamış o başdöndürücü 68 dev- 
rimi bağrında şekillenmiş bir gençlikten çeyrek yüzyıl sonrasına neredey- 
se el değmeden taşınmış dürtüler, karşı-konulmaz bir bağımsızlık özlemi, 
belki arkaik ama köklü bir özgürlük tutkusu, dünyayı daima daha iyi bir 
yer haline getirme arzusu ve belli belirsiz ama etkili bir maceraperestlik 
duygusu. 

Ayrıca, düpedüz tesadüflerin, bazen komik, bazen acıklı, bazen de tra- 
jikomik olayların önemli rol oynadığı hayli tuhaf bir sürecin sonucunda 
ortaya çıkmış bir fenomen olduğunu söyleyebiliriz Açık Radyo'nun. 

İşi-gücü olmayan, müstafi — üniversitedeki öğretim üyeliği başta olmak 
üzere çalıştığı her yerden sürekli olarak ilkeler uğruna istifa eden eski aka- 
demisyen, insan hakları hukukçusu-gazeteci-dergici-editör ve —hâlâ— yazar 
bir baba (Ömer Madra) ile onun üniversite mezunu etnolog ama işsiz-güç- 
süz oğlunun (Cem Madra), felsefe-sosyoloji-antropoloji-etnoloji-siyaset, 
spor ve diğer bütün insanlık ve dünya halleri üzerine —hayli zevzeklikle 
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karışık— sonu gelmez muhabbetinden de beslenip serpilmiş bir fikir olabi- 
leceğini de ekleyelim. 

Başlangıçta öyle bir fikir de yoktu aslında. Nasıl olsundu ki? Baba-o- 
ğulun ikisinde de para pul olmadığı gibi, herhangi bir tecrübe ya da teknik 
bilgi de bulunmuyordu. Sadece soyut bir “radyo hülyası” olduğu söyle- 
nebilir. Tek fikir, yeni izin verilen özel radyolardan birinde özgür bir gece 
sohbet programı yapmaktı. Büyük yazar Antoine de Saint-Exupery'nin 
ünlü —ve hüzünlü— Gece Uçuşu romanından esinlenen aynı adlı program 
tasarısıydı bu. Dünyada uçuşların yeni geliştiği dönemlerde o çok tehlikeli 
uçuşları gerçekleştiren posta pilotlarından biri güçlü bir fırtınada gökyü- 
zünde kaybolup gider. Onu yeryüzüne bağlayan tek şey cılız/cızırtılı bir 
“radyo sinyali”nden ibarettir artık... Biz de gece yarısından sonra aklımıza 
gelen çağrışımlara uygun müzikler çalarak dünya hali sohbetleri yapacak, 
göklerde kafamıza göre uçarken cılız radyo sinyalimizle yeryüzüne bağla- 
nacaktık. 

İşte radyoculuk deyince bizim aklımıza gelen şey esas olarak bundan 
ibaretti! 

Şimdi, çeyrek yüzyıl sonra rahatlıkla itiraf edebilirim ki, o sıra zihni- 
mizde hiç berrak olmayan, en iyi ihtimalle hayali, hayli çocuksu ve epeyce 
bulutsu bir radyo fikri vardı. Ve fakat, hiç beklenmedik bir şekilde hayal, 
hakikat oldu. Ne sihirdir, ne keramet! Göz açıp kapayıncaya kadar geçen 
kısacık bir zamanda bir de baktık ki ne görelim: En yabani hayallerimizde 
bile hayal meyal ve belirsiz olan o kavram, o büyülü radyo, birden “kuv- 
veden fiile” geçivermemiş mi? Acayip özgür, bağımsız, epeyce eğlenceli 
nur topu gibi bir müştereği kucağımızda buluvermemiş miyiz mi birden? 
Pes yani! 


EM: Bu hızlı dönüşüm nasıl gerçekleşti sizce? 


ÖM: Hızlı ve beklenmedik... Bunu açıklayabilmek için bir kez daha baş- 
langıç günlerine dönelim. Analizi de ben yapmaya kalkmayayım ve sözü 
bir bilge kişiye bırakayım: Filozof, şair, yazar ve —zorla radyocu “kıldı- 
ğımız”— sevgili dostumuz müteveffa Oruç Aruoba”'ya. Şöyle anlatıyor o, 
başlangıcı, veciz üslubuyla: 

“Toplum örgütlenmiş ikiyüzlülüktür. Toplumların içinde çeşitli düzey 
ve biçimlerde sürekli yalan söylenir. Yalan söyleyenler de bilirler yalan 
söylediklerini; yalan söylenenler de kendilerine yalan söylendiğini... Belir- 
li biri yoktur bunu örgütleyen; kendi kendine oluşur. İnsanlar öyle yaparlar 
karşı karşıya geldiklerinde — biri düşünür, “şimdi ben buna nasıl bir yalan 
söyleyeyim...” diye; öteki de merakla bekler, “şimdi bu bana nasıl bir yalan 
söyleyecek...” diye. Ama bazen, doğru söylemeyi ilke edinmeye çalışan 
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insanlar da çıkar ortaya. Epey sık da çıkarlar aslında; fena da değillerdir. O 
kadar kalabalık olmasalar da... 

“Ömer de böyle bir şey yaptı işte. Nereden nasıl bir tuğla düşmüş ka- 
fasına bilmiyorum, ama şöyle bir şey düşündü: insanlar var bu toplumun 
içinde, yaşıyorlar. Mesela bir banka genel müdürü var; diyelim, Ortaçağ 
müziği meraklısı. Bir matematik profesörü var; kafasına Bach'ı takmış. 
Bir finans uzmanı var; çocuk şarkıları topluyor. Böyle kişileri buldu Ömer 
—arka bahçelerinde seslendirilebilir bitkiler yetiştiren kişileri... Onları ça- 
gırdı. Ne dedi onlara?... 

“Önce, biraz geriye dönelim: Bütün o yalanlar niye söyleniyordu? Çı- 
kar için. İnsanlar birtakım çıkarları için yalan söylüyorlardı ve toplum da 
bunun etrafında dönüyordu. Yani çeşitli insanların çıkarları var, çeşitli baş- 
ka insanların söz sahibi olduğu. Banka müdürü olduğun zaman günde kaç 
yalan söylemek zorundasın, düşünsene! Üüf!... Üstelik organize etmek zo- 
rundasın yalanlarını, programlı bir hale getirmek zorundasın. 

“Şunu istedi Ömer insanlardan, onları çağırırken: “Gelin, burada doğru 
söyleyin’, dedi. Bu kadar basit: “Gelin, doğrularınızı söyleyin, doğruları- 
nızı dinletin.” Ama yanına şunu da ekleyerek: “Bakın, size para mara da 
vermeyeceğiz; yani buradan hiçbir çıkarınız yok. Buradan maddi çıkar an- 
lamında hiçbir şey beklemeyeceksiniz?, dedi ama söylemek istediğiniz 
bir şeyler varsa —efendim, sen, alternatif edebiyat mı yapmak istiyorsun— 
sen, monofonik müzik mi çalmak istiyorsun buyur yap. Ben sana beş kuruş 
para vermeyeceğim ama; ona göre”, dedi. 


“Açık Radyo ve Örnek Bir İklim Krizi Mücadelesi”, 
Sayı: 95, Ekolojik Kriz, Kasım, Aralık, Ocak 2020-21, s. 99-101. 


Onur Dursun 


Gizlicilik, gücünü, aleni olanın, yani şeffaf ve doğal olarak da daha gü- 
venilir olanın gücünü kaybetmesi üzerine temellendirir. Başka bir deyiş- 
le rasyonel akla olan güven kaybolunca, alternatif güç kaynakları ortaya 
çıkmaya başlar. Özdemir, gizeme ve büyüye olan ilgideki artışın rasyonel 
akla, özgürleşim ve toplumsal değişime olan güven yitimiyle bağlantısı- 
na dikkat çekerken, 1994 krizinin kişisel gelişim endüstrisini geliştirmeye 
başladığını, 2001 krizinin ise bu endüstride bir patlamaya neden olduğu- 
nu belirtmektedir. Bu, Adorno, Debord gibi düşünürlerin, giz üzerinden 
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bir endüstrinin kurulduğu ve kapitalizme işlerlik kazandırdığı düşüncesini 
Türkiye ölçeğinde de doğrulamaktadır. Bunu doğrulayan daha birçok gös- 
terge mevcuttur. Kişisel gelişim, kaybolan umutlarla, baş gösteren risk- 
lerle, fırsatçı toplum anlayışıyla kendisini yayın yoluyla da kurumsallaş- 
tırmıştır. Kişisel gelişim, kitapçılarda en çok satanlar reyonunu kendine 
mekân eylerken, televizyonlarda reyting sıralamasında üst sıralara konum- 
lanmış, gazetelerde ise kendisine tam sayfa ayırtmayı başarmıştır. Sözün 
özü, zihni güçlüler, virüsün vücuda güçsüz düştüğü anda yayılmasına ben- 
zer biçimde, aklın güçsüz düştüğü bir dönemde güçlenmeye başlamıştır: 
Neoliberalizmin iktisadi sistemi esnetmesi, aynı zamanda postmodemiz- 
min de rasyonel aklı esnetmesine neden olmuştur ve sonrasında da olanlar 
olmuştur. Postmodemizmin akılda açtığı çatlaklardan içeriye özgürlük, 
eşitlik, adalet, demokrasi gibi olgulardan daha ziyade irrasyonel tutumlar 
sızmıştır. 

Adorno yıldız fallarının, özellikle akıldışılık, sahtekârlık bağlamında 
birçok özelliğine dikkat çekerken, falların aynı anda hem rasyonel hem de 
irrasyonel yan barındırdığını belirtmektedir. Bunun nedeni, falların aşırı-ü- 
topik şeylerden daha ziyade gündelik yaşamda karşılaşabileceğimiz şey- 
lerden söz etmesi ve bunlara yönelik çözüm önerileri getirmesidir. Adorno, 
yıldız fallarının gizliciliğinin, “ikincil bir batıl (inanç|” içerdiğini, başka 
bir deyişle astrolojik gizliciliğin, kurumsallaştığını, nesneleştiğini ve bü- 
yük oranda da toplumsallaştığını dile getirir. Zaten astroloji takipçileri, ne 
kişisel bir inanca dayanırlar ne de astrolojik akıl yürütmenin meşruiyeti- 
ni sorgularlar. Adorno'ya göre akıldışılık, kolektif ya da bireysel egonun 
amaçlarından büsbütün kopuk tavırlar sergilemek anlamına gelmemek- 
tedir. Zaten astroloji sütunlarında verilen tavsiyelerin sağduyulu özelliği 
dikkate alındığında hiç de gizemli ya da akıldışı olmadığı anlaşılmaktadır. 
Tabiri caizse, astrologun tavsiyeleri, bir psikologun/psikiyatristin vereceği 
tavsiyelere benzemektedir. Bu açıdan fallar kısmen rasyonelleşebilmekte- 
dir. Ama kaynağı üzerine düşünüldüğünde, kısmen rasyonelleşebilen olgu 
bir anda bu özelliğini yitirerek irrasyonel/akıldışı bir noktaya varmakta ve 
böylece zaten genel/ortalama bir insan psikolojisine denk düşen öğütleri 
de safsataya dönmektedir. Bu durum, sadece astroloji için değil, bu min- 
valdeki bütün oluşumlar için geçerlidir. Aba, insanların bu şarlatanlıkları 
rasyonelleştirmek için “Bende işe yaradı”; Özdemir ise “değişim/gelişim” 
ve “yeni düşünceler ve yeni amaçlar” gibi argümanları kullandıkları bilgi- 
sini vermektedirler. 

Günümüzde astrolojinin/medyumların/kâhinlerin/falcıların dağıttıkları 
umutlara ulaşmak artık iyice kolaylaşmıştır. Gazete ve dergilerle başlayan, 
radyo ve televizyonlara sıçrayan ve artık dijitalize olarak yeni medya or- 
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tamlarında hatırı sayılır bir yer bulan postmodem havariler gene umut da- 
gıtmakta ve karşılığında hem kendileri para kazanmakta hem de önerileriy- 
le ilgili sektörlere para kazandırmaktadırlar. Astrologlar, kâhinler, kahve, 
çay, çorba, çikolata, el, kum, fırtına falcıları, büyücüler, tılsımcılar, küreci- 
ler, kuantumistler, atomistler, reikiciler, kişisel gelişimciler, illimunaticiler, 
telekineziciler ... hemen hemen hepimizin âşina olduğu, başarımızın yol- 
larını bulabileceğimiz ya da geleceğimizi görebileceğimiz, biraz tarihten 
geldiği için geleneksel-uhrevi-kuvvetli biraz günümüzde filizlendiği için 
modemist-bilimci-kuvvetli ya da kâh kokteyl havasında kâh alevli meyve 
tabağı tarzında yöntemlerdir. Paker, “Boyutlar, kristal enerjiye sahip arın- 
ma piramitleri, kutsal mağaralar, insana gen aktarımı yapmış dünya dışı 
varlıklar, melekler gibi beş duyu ile algılanamaz olan pek çok şey yeniçağ- 
cıların ruhsal alıştırmalarında yer” aldığını belirtirken böylesi bir söylem 
düzeninde fantezi ile gerçek ayırımının ortadan kalktığını, hattâ modem 
dünyada anlama sahip olan fantezinin, yeniçağ söylemlerinde anlamını tü- 
müyle yitirdiğini ifade etmektedir. Bireyselleşme ve dünyevileşmeyi önce- 
likle modernite çerçevesinde değerlendirmek gerektiğini belirten Paker, bu 
tür yeni anlatıların bireyin kendini merkeze yerleştirerek bir dünya tasviri 
yapmasına olanak tanıdığını söylemektedir. “İkinci olarak bireyin inançla- 
rını modernliğin akılcılık, bilimsellik gibi temel yönelimlerini postmodern 
bir versiyonuyla yeniden inşa etmesine; inanç alanının bir hipergerçeklik 
haline getirilmesine olanak tanır.” | 

Sonuçta yıldız falları da dâhil bütün fallar, insana dair şeyler içeriyor, 
herkese umut dağıtıyor. Kuşkusuz bu sözde-bilimcilik, yaşadığımız döne- 
min ve toplumun önemli sorunları arasında yer alıyor; ama sorunun daha 
büyüğü, bilim insanlarının benzeri edalarla medya mecralarında umut da- 
ğıtması ve her konu üzerine görüş belirtmesidir. Tercih size kalmış; medya 
üzerinden fallarla eyleminize karar verebileceğiniz gibi gene medya üze- 
rinden bilim insanlarıyla da eylemlerinize karar verebilirsiniz. Çünkü her 
iki mercii de aşağı yukarı aynı kapıya çıkar hale geldi. 


“Akıldışı Uslanma Kehanetin Bilimselliğinden Bilimin Kehanetine”, 
Sayı: 96, Akıl Tutulması Çağı - 1, Şubat, Mart, Nisan 2021, s. 141-143. 
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İlker Özdemir 


Aklın ve gerçeğin ölçü olmaktan çıkışının bastırılmışın geri dönüşünü ge- 
tirdiğini ve benmerkezci kişisel gelişim ve kariyer ideolojileri ve yükselen 
kimlik politikaları ile birlikte ruhani/mistik anlatılara geniş bir alan açtığını 
söyleyebiliriz. Güce ve iktidara önem vermenin öne çıkması sonucunda 
bilgisizliği ve düşüncesizliği sorun olarak görmeyen insanlar servet, ma- 
kam mevki yahut güç ve nüfuz bakımından kendilerini diğer insanlardan 
üstün hissetmeye çalışırken, yaşanan hayatın bu kabalığı etik ve estetik du- 
yarlılıkları zedelemektedir. Eğitim ve politikanın içinin boşalması da etik 
ve estetik duyarlıkların aşınmasına katkıda bulunurken, bu hayatı daha da 
anlamsızlaştırmaktadır. Düşünce ve sanata karşı ilgisizlik ve düşmanlığı 
yaratan bu durumun olumsuz sonuçlarından belki de en önemli ve hayati 
olanı etik ve estetik değerlerin aşındırılmasıdır. Akla duyulan güvenin or- 
tadan kaybolmasıyla, evrenselci düşünceler ile birlikte evrensel olan etik 
ve estetik değerler de aşındırılmış, bunun yerini ise hızla yerli ve milli 
“hakikatler ve değerler” almaya başlamıştır. Akıl sahibi varlıkların kendi 
aralarında kanıtlara ve akıl yürütmeye dayalı bir diyalog ile müşterek bir 
yaşam için ortak aklı aramalarını işaret eden diyalog fikri de önemli, ölçü- 
de zedelenmiştir. Birbirimizi anlamamıza ve birlikte yaşamaya engel olan 
benmerkezci tavra eklenecek etnik ve din merkezci tutumlarda insanlık, 
insanlığın ortak yararı gibi evrenselci düşünceleri savunabilmeyi ve hayata 
geçirebilmeyi güçleştirmektedir. Yabancı düşmanlığını besleyen ve kor- 
kulardan kaynaklanan etnik ve din merkezci tutumlar da, benmerkezcilik 
gibi bir kendi kendini aklama ve yüceltme mekanizmasına dönüşmektedir. 
Benmerkezcilik gibi etnik ve din-merkezci düşünce ve tutumlar “özeleş- 
tiri yeteneksizliği, paranoyakça akıl yürütme, kibir ve küstahlık, yadsıma, 
nefret, suçlu yaratma ve nefret etme” gibi sonuçlar yaratmaktadır. Anlama 
çabasının aşınmasının getirdiği sonuç doğal olarak ötekilere karşı anlayış 
ve duyarlılığın yitirilmesi olmaktadır. Ötekilere, kendisine yakın bulma- 
dığı diğer insanlara karşı duyarlılığını yitirmeye yol açan etnik-merkezci 
ve din-merkezci tutumlar, kendi çevresi dışındaki insanlara ve farklı kül- 
türlere ve inançlara yönelik her türlü anlama ve algılama çabasına engel 
olmakta; hattâ böyle çabalar gereksiz addedilerek reddedilmekte, böylece 
insanlar kendi dışlarındaki dünyaya kapılarını kapatmış olmaktadır. 
Sözlükte kendi soyuna yardım etmek ve körü körüne bağlanmak an- 
lamına gelen ve Türkçede bağnazlık, İngilizcede ise fanatizm sözcüğü ile 
karşılanan ѓааѕѕир, birçok alanda koyu bir tutuculuğu değişik anlayışları 
aşağılayıp yok etme eğilimini ve farklılıklara karşı derin bir anlayışsızlığı 
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yansıtmaktadır. Bu tavra sahip olanlara ise, katı ve dışa kapalı anlamına 
da gelen mutaassıp dendiği bilinmektedir. Mutaassıp hayatını inançlar ve 
bağlılıklar üzerine inşa eden ve geleneği, dini, ideolojiyi, devleti, karizma- 
tik bir lideri veya kariyeri/kazancı herhangi başka insandan ve hayattan 
“üstün” tuatan, bir inancı ya da ilkeyi sorgulanamaz bir rehber kılan kendi 
hayatı için yol gösterici bir ilke haline getiren kör inanç sahibi insanla- 
rı işaret etmektedir. Herhangi bir çıkardan veya bağlılıktan dolayı delili 
apaçık ortaya konduğunda bile gerçeği kabul etmeme anlamına gelen ta- 
assup: bağnazlık kavramı, bugün içinde bulunduğumuz durumu anlamak 
için seçkincilikle malül philistinism, poshlust ve post-truth kavramlarının 
işaret ettiği anlamları da önemli ölçüde içeren daha kuşatıcı bir kavram 
olarak görünüyor. Akıllarını kullanmayı reddetmek olarak işaretlenen taas- 
sup hiçbir olumlu değer üretmeyen yıkıcı bir ruh hali olarak betimlenerek 
İslâm düşünürleri tarafından da eleştirilmekte, ilgi duydukları şeyleri ince- 
leyip değerlendirmek yerine kulaktan dolma bilgilerin benimsenmesinin 
insanlarda katı bir tutuma yol açtığı.söylenmektedir. Bağnaz bir tutuma 
sahip olan insanlar inanç ve düşüncelerinin eksik veya yanlış olma ihti- 
malini hiç düşünmedikleri için araştırma, değerlendirme, çözümleme ve 
anlama zahmetinde ve düşünce üretme çabasında bulunmak da istemezler. 
Bağnaz/mutaassıp/fanatik insanlar, değişmek, yenilenmek, yeni bir kimli- 
ğe bürünmek, düşünce üretmek, çalışmak, kendi düşüncesine sahip olmak, 
başka düşünceleri eleştirmek ve başka kültürleri öğrenmek ve onlarla et- 
kileşimde bulunmaya kapalı bir tutum benimserler. Taassubun en önemli 
özelliği bilgiye, düşün meye, eleştiriye ve iletişime kapalı olmaktadır ki, ta- 
assub sadece kabile ve din taassubu ile sınırlı bir olgu da değildir. Mutaas- 
sıp kişiler yoğun bir biçimde kitap okusalar bile, kitaplardan ve edindikleri 
her tür bilgiden hep kendi inanç ve düşüncelerini doğrulayıcı bilgileri seçip 
diğer düşünceleri algılamayı, değerlendirmeyi ve o düşünceler ile iletişime 
geçmeyi, ikna olmayı peşinen reddetmiş oldukları için okumaları da an- 
lamlı bir eylem olarak kabul edilemez. Kendi inancı ile düşünceleri ile çe- 
lişen düşünceleri kabul etmeye yanaşmadıkları için bilgiye ve düşünceye 
dayanmayan görüşlere sahip olurlar. Taassup insan haklarının evrenselliği- 
ni, bütün insanlar için ortak bir ideali ve bunun yanısıra başkalarına saygı 
ve anlayışı ortadan kaldırdığı için farklı kültürlerin etkileşimine de zarar 
verir. Dolayısıyla taassup, bağnazlık sadece politik bir sorun olarak değil, 
etik bir sorun olarak düşünülmelidir. Kültürlerarası etkileşimi reddederek 
kültürel kimliğe kapanmanın yanısıra bir inanca, bir düşünceye tutkuyla 
bağlılık, bizi, taassuba sürüklemekte ve bir inancın doğruluğuna mutlak 
biçimde inanmak başka düşünce ve inançları reddettiğinden, insanların 
birbirlerini anlamalarını önemli ölçüde güçleştirmektedir. Taassubu doğu- 
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ran dogmatizm herhangi bir iddiayı, önermeyi, düşünceyi, kanaati veya 
inancı üzerinde hiçbir tartışma yapmadan, eleştiriye tâbi tutmadan, sadece 
duygulara, kişisel eğilimlere dayanmak suretiyle doğrulamak, kabullen- 
mek ve benimsemek eğilimi olarak düşüncenin donması ve kalıplamasını 
işaret eder. Hayatın her alanında ortaya çıkan bir düşüncenin kendi içine 
hapsolup kalması tutumu olarak dogmatik ve fanatik düşünceleri doğuran 
en temel nedenin ise insanların kendisini aşan güçler karşısında duyduğu 
eksiklik ve güvensizlik duygusu olduğunu ve dogmatik düşünce ve inanç- 
ların insanı gerçeklikten uzaklaştırırken ona esenlik ve dinginlik duygusu, 
kısaca huzur verdiğini de söyleyebiliriz. 

İnsan aklının dünyayı aydınlatabileceğine olan inançla uyuşmayan din- 
sel inançlar ilâhi bir aydınlanma kaynağına ihtiyaç olduğunu öne çıkarırlar 
ve insan aklının değil mutlak ve ebedi hakikatlerin insanlara yol göster- 
mesi gerektiğine inanırlar ve ancak, ebedi hakikati dile getiren işaretlere 
güvenebileceğimizi ve olan biteni kendi araştırmalarımızla anlamanın ve 
kendi kaderimize hükmetmenin hem erişilemez bir amaç hem de bir küs- 
tahlık olduğunu öne sürerler. Gerçeği ancak karanlık gizlerde bulabilece- 
бітігі öne çıkaran bu düşünceler aklın sınırlarını daraltmayı getirmekte ve 
muhafazakâr düşünürler insan aklının yetersiz olduğunu öne sürerek, ortak 
akla karşı kişisel, geleneksel ve dinsel otorite biçimlerini savunmaktadırlar. 
İnancın aklın önüne geçmesi sonucunda öne çıkan doğruluk ölçütü değil, 
inanç ölçütü: insanların neye inandıkları olmaktadır ve inandırmayı mer- 
keze alan düşünceler insanların düşünme kapasitesini biçimlenmiş inanç 
kalıpları ile belirlemeye başladığında evrensel ve akılsal olan devre dışı 
bırakılmaktadır. Günümüzde aklın bu itibar kaybı ile birlikte ruhani/mistik 
inanışların canlanması ve yükselmesi ile taassubun yükselmesi arasında 
koşutluk vardır. Öte yandan mistik algıların yükselişi ile birlikte insanları 
akıl sahibi özgür ve özerk varlıklar olarak değil, vesayete muhtaç olarak 
görenlerin insanların kendi adlarına konuşmasına engel olmanın yanısıra 
onların yerine söz alarak sözlerini söylemelerine, düşüncelerini geliştir- 
melerine engel olduğunu da eklemek gerekir. Yönetici seçkinler yönetme 
haklarını muhafaza etmek için, müesses nizam için ciddi bir risk oluştur- 
duğundan halkın kendi adına düşünmesini ve aklını geliştirmesini isteme- 
mekte ve toplumsal sözleşme ile temsilcisi ve memuru oldukları insanların 
kendilerine sadakatini talep etmektedirler. Muhafazakârlığı müesses niza- 
mın kurulu düzenin ve bu düzenin seçkinlerinin ayrıcalıkların muhafazası 
şeklinde ele alırsak, ayrıcalıklarını muhafaza etmek isteyen seçkinler bu 
nedenle her zaman kitlelerin dindar olmalarını arzu etmişlerdir. Bu nedenle 
kitlelerin geleneklere sıkı sıkı sarılmasını istemekte ve kendi bekaları için 
onların bir kişiye ya da inanca teslim olmasını tercih etmektedirler. Devlete 
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itaat ve kanunlara riayet mistisizmi çerçevesinde insanların erdemlerini de 
devlet ve milleti temsil ettiği düşünülen sembollere ve ritüellere hürmete 
indirgemektedirler. 


“Etik Bir Sorun Olarak Düş(ünce) Yoksunluğu”, 
Sayı: 97, Akıl Tutulması Çağı - II, Mayıs, Haziran, Temmuz 2021, s. 18-22. 


Maria Jesüs Horta 


İspanya'da al-Andalus adıyla anılan Endülüs, İspanya tarihinde, Orta- 
çağ'da 711 yılından 1492 yılına kadar süren sekiz yüzyıl boyunca İber ya- 
rımadasında Müslümanlar tarafından yönetilen toprakları içine alan temel 
bir tarihsel kavramdır. Ancak bu kavramın çevresinde, tarihteki Endülüs ile 
doğrudan hiçbir ilişkisi olmayan ve farklı zamanlarda yaratılmış birtakım 
değişik görüşler ortaya çıkmıştır. Bu izlenimlerin pek çoğu, 19. yüzyılda, 
hayal dünyalarında hâlâ yaşatmakta oldukları egzotik bir geçmişin peşinde 
İspanya'ya gelen pek çok gezginin romantik ve oryantalist görüş açısından 
kaynaklanır. Bu görüşlerin bazıları aşırı bir idealleştirmeyle yoğrulmuş- 
ken, bazıları da, tam tersine, küçümseyici bir perspektif içerir. Batıdaki bu 
görüşlerin yanısıra, Müslüman Arap ülkelerinde, kendilerine aitmiş gibi 
hissettikleri bir şeyi kaybetmiş olmanın verdiği trajik duyguya dayanan 
ve genelde gerçeklerle pek de ilgisi olmayan nostaljik bir dizi görüş açısı- 
na yol açmış bir imaj da gelişmiştir. Gerek Avrupa'da gerekse Müslüman 
çevrelerde oluşturulan bu imajlar, edebiyatı, akademik araştırmaları ve in- 
sanların ortak hayal gücünü etkilemiş, Endülüs ve İspanya ile ilgili olarak, 
bugün kurtulması hâlâ çok zor olan yanlış bir izlenim edinilmesine yol 
açmıştır. İşte bu yüzden bugün epeyce yol aldığımız 21. yüzyılda bile “En- 
dülüs” dediğimiz zaman, pek çok kişi, oranın gerçekten nasıl olduğuyla 
pek de ilgili olmayan yanlış birtakım izlenimlere hâlâ kapılabilmektedir. 
Endülüs'ten söz ettiğimiz zaman karşılaştığımız ilk sorunlardan biri 
terminoloji konusudur. Türkçede Endülüs adı, İspanyolcada al-Andalus ve 
Andalucia olarak iki ayrı kelimeyle ifade edilen ve birbirinden çok farklı 
olan iki gerçeği tanımlamak için kullanılmaktadır. Al-Andalus adı, doğ- 
rudan doğruya Arapça Јох)» kelimesinin transkripsiyonudur ve Müslü- 
manlar 8. yüzyıldan itibaren İber yarımadasında ve Fransa'nın güneyinde 
(eski Roma eyaleti Septimania'da) fethettikleri topraklara bu adı vermiş- 
lerdir. Yani bu terim temelde belli bir bölgeyi tanımlamaktaydı ve “İspan- 
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ya” adıyla eşanlamlı olmadığı gibi, İber yarımadasının tamamı için değil, 
yalnızca Müslümanlar tarafından yönetilen bölümü için kullanılıyordu. 
Müslüman orduları yarımadanın hemen hemen tamamını fethetmiş ol- 
dukları halde, kuzeyde bağımsız kalan birtakım küçük topraklar vardı. Bu 
topraklar zamanla genişledi ve yarımadadaki farklı Hıristiyan Krallıklar 
buralarda doğmaya başladı. Ancak buraları hiçbir zaman Endülüs'ün bir 
parçası olmadı. 

Etimolojik açıdan belirgin bir açıklaması olmasa da, a/-Andalus teri- 
minin Arapça kökenli olmadığı genelde kabul edilir (Sabio 2004: 223). 
Arap kültürü uzmanı R. Dozy, bu terimin, 5. yüzyılda İspanya'nın en 
güney ucunda yer alan Roma eyaleti Baetica'yı fetheden Cermen halkı 
Vandalların Latince adı olan Vandalus kelimesiyle ilişkili olduğunu ileri 
sürer (Dozy 1860: 310-311). Vandallar, Vizigotlar tarafından o topraklar- 
dan kovulduktan sonra Kuzey Afrika'ya yerleşmişlerdir. Dozy bu kuramı- 
nı, Endülüslü tarihçi Ahmed bin Muhammed el-Râzi (274-344 Н/888-955) 
tarafından ortaya atılan ve 20. yüzyıl başlarında E. Levi-Provençal ya da 
Christian F. Seybold gibi önde gelen araştırmacılar tarafından hızla benim- 
senen bir düşünceye dayandırmıştır. Bu noktadan sonraysa daha önceki 
düşünceyle ilişkili daha başka birtakım tezler ortaya atılmıştır. Bunlardan 
biri, a/-Andalus adının, Vandalların günümüzdeki Tarifa şehrine verdik- 
leri isimden türediğini ileri sürer: /PortuW/andalu* (Brüch 1926: 73-74) 
(yani “Vandalların limanı”); burası, Müslümanların İspanya'ya başarısız 
ilk akını gerçekleştirdikleri limandır. Daha modern bir başka varsayım, bu 
terimin #famort u-ândalus (“Vandal toprakları”) kelimelerinden geldiğini 
ve bir Berberi dili olan Tamazight dilinden Arapçaya geçtiğini ileri sürer. 

Buna karşılık H. Halm, al-Andalus kelimesinin Vizigotların Baetica'ya 
verdikleri isimden türediği kanısındadır: (“kurayla çekilmiş topraklar” an- 
lamındaki) Landahlauts, Gotlar yarımadayı istila ettiklerinde Got soyluları 
arasında çekiliş yapılarak dağıtılmış topraklardan oluşmuş bir eyaletin adı- 
dır (Halm 1989: 252-263). Ve İspanyol filolog J. Vallvé Bermejo, Müslü- 
man fethinin ilk yıllarında kullanılmış olan Arapça azirat al-Andalus’un 
“al-Andalus adası ya da yarımadası”) “Atlantik adası” teriminin Arapçaya 
çevrilmiş şekli olduğunu öne sürer (Vallvé, 1983). Ancak bu son düşünce 
fonetik açıdan büyük zorluklar yarattığı için genellikle kabul görmemiştir. 
Açıkça anlaşılan tek şey, bu terimin ya Vandallarla ya da Vizigotlarla, yani 
Müslümanların gelmelerinden önce yarımadaya yerleşmiş olan iki halkla 
ilintili olduğudur. Bu yüzden de daha önce yaşanmış bir gerçeğe dayan- 
maktadır (Sabio 2004: 225). 

Al-Andalus adı ilk olarak Hicri 98 (716-717) yılında fetihten kısa bir 
süre sonra yarımadada basılmış olan bir sikkenin üstünde yer almaktadır. 
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Madrid'teki Ulusal Arkeoloji Müzesi'nde bulunan ve yazısı iki dilde olan 
bu dinarın bir yüzünde Arapça, öteki yüzünde Latince ibareler bulunmak- 
tadır. Söz konusu dinar, yarımadada Arapçanın kullanıldığını ve Müslü- 
manların iktidarının pekişmiş olduğunu göstermektedir (Garcia Sanjuân 
2013: 166-167). Bu sikkenin üstündeki al-Andalus adı, (bir Roma terimi 
olan Hispania'nın Ortaçağ versiyonu şeklinde) Spania olarak tercüme 
edilmiş, bu da her iki terimin eşanlamlı olduğu düşüncesine yol açmıştır 
(Viguera 2002: 13). Gene de uzun bir zaman boyunca Müslümanlar ta- 
rafından kaleme alınmış metinlerde bu ifadenin kullanılmış olmasından, 
İber yarımadasının tamamını değil, yalnızca kendi egemenlikleri altında 
olan toprakları kastettikleri anlamı çıkmaktadır. O zamanlar kuzeydeki ba- 
gımsız topraklar Endülüs'ün bir parçasını oluşturmuyordu ve Müslüman 
egemenliği altındaki bazı topraklar Hıristiyanların eline geçtiğinde artık 
Endülüs bölgesi olarak kabul edilmez oluyordu. 

Her ne olursa olsun, bu adın, günümüzde İspanya'nın güneyindeki 
Özerk Bölge'nin adı olan Andalucía adıyla karıştırılmaması gerekir. An- 
dalucia adının al-Andalus adından türediği açıktır, ancak bu türeme Endü- 
lüs'ün varlığından çok sonra gerçekleşmiştir: Endülüslüler hiçbir zaman 
İspanya'nın yalnızca bu bölümüne al-Andalus dememişlerdir. Ayrıca ke- 
limenin anlamı da tamamen farklıdır. Birincisi, birbirinden tümüyle farklı 
iki tarihsel dönemden söz etmekteyiz, yani bir yanda Modern ve Çağdaş 
zamanlardan, öte yanda Ortaçağ döneminden bahsediyoruz. İkincisi, En- 
dülüs (yani al-Andalus), çoğunlukla sanıldığı gibi, yalnızca bugünkü An- 
dalucia bölgesini kapsamaz. Endülüs tarih boyunca sürekli değişmiş olan 
bir coğrafi bölgeyi kapsar, Andalucía ise onun tamamını değil, bir parçasını 
oluşturmaktadır. Bu iki bölgeyi özdeşleştirmek İspanyolların bile düştüğü 
alışıldık bir yanılgıdır, ama kabul edilebilir bir şey değildir. Andalucia'da 
İspanya'nın geri kalanındakinden daha fazla Endülüs kültürüne ait ögele- 
rin bulunduğunu düşünmek де aynı derecede hatalıdır, çünkü İspanya'da 
yaşayan gizli Müslümanlar olan Moriskolar yalnızca Andalucia”ya yerleş- 
miş değillerdi, Castilla ve Aragön'un pek çok başka bölgesine de dağıl- 
mışlardı. 

Öte yandan, günümüzde Andalucia bölgesinde ya da İspanya'nın daha 
başka herhangi bir bölgesinde yaşamakta olan Müslümanların tarihteki 
Endülüs halkının soyundan geldiklerini düşünmek de aynı derecede ha- 
talıdır. 1502 yılında, artık yok olmuş olan Endülüs bölgesindeki bütün 
Müslümanlar ya Hıristiyan dinine geçme ya da İspanya'yı terk etme se- 
çenekleriyle karşı karşıya bırakılmışlardı. İspanya'da kalanlar vaftiz edi- 
lerek (Müslümanken Hıristiyan olmuş dönme anlamında) morisco denilen 
halka dönüştüler ve gerçekten Hıristiyan olmaya yanaşmayınca zamanla 


243 


Doğu Batı 


(1609 yılında) onlar da ülkeden kovuldular. Komşularının ya da efendileri- 
nin yardımları sayesinde İspanyol topraklarında kalmayı başarmış olanlar 
var idiyse bile, onlar da hayatta kalabilmek için tamamen asimile olmak 
zorunda kaldılar. Günümüzde İspanya’ da yaşayan bütün Müslümanlar, уа 
büyük bölümü Fas'tan olmak üzere farklı ülkelerden yakın zamanlarda 
gelmiş göçmenlerdir (ki bunların hemen hepsi 20. yüzyılda 80'li yıllardan 
itibaren göç etmiş ve büyük çoğunluğu iş bulma kaygısıyla gelmiştir) ya 
da o aynı göçmenlerin çocuklarıdır. Bugünkü İspanya'da bulunan camiler 
ya da Müslümanların toplanma yerleri konusunda da aynı şeyi söyleyebi- 
liriz: Bu yerlerin hepsi 20. yüzyılın sonlarından itibaren inşa edilmiştir ve 
hiçbiri eski çağlardaki İslâm ibadet yerleriyle aynı yerlerde değildir, zira 
o eski ibadet yerleri zamanla terk edilmiş, yıkılmış ya da başka amaçlarla 
kullanılmak üzere değişikliğe uğramıştır. 


“Hangi Endülüs? Endülüs Tarihyazımı Üzerine”, 
Sayı: 98, Endülüs, Ağustos, Eylül, Ekim 2021, s. 9-12. 


Çev.: İnci Kut 


Boğaç Berkmen 


Henri Bergson'un Yaratıcı Zihin'indeki sisteme dayalı felsefenin yaşam- 
dan uzaklığına, bu dünyadan kopukluğuna olan vurgusu mühimdir. Buna 
göre sistemci herhangi bir felsefe, içinde yalnızca insanı barındıran ve 
gerçekliğe geniş kalan bir felsefedir. Zihinlerimizin başıboş bırakılmadığı, 
yemeden içmeden, uyumadan ve hattâ rüya görmeden yaşadığımız, ener- 
jimizin zayıflamasının aksine sürekli arttığı, yıpranmış olarak gelsek de 
“kundakta bir bebek” olarak öldüğümüz bir dünyadır karşılaştığımız. Bu- 
rada, her şeyin kolayca tersine dönüp altüst olabileceği bir yerde, insandan 
başka hiçbir canlıya yer yoktur. Ne hayvanla ne de bitkiyle karşılaşılabilir. 
Bu sistemin kendi kendine yetmesindeki rahatsızlık, kavramlarının olduk- 
ça soyut ve geniş olmasının yanında olasılık dâhilinde olan ya da olmayan 
her şeyin içerilmesidir. Buraya dâhil edilmeyen ve sistemsel felsefenin 
uzak kaldığı şey gerçekliktir. Bergson bu sorgulamayı yaparken felsefenin 
kesinlikten yoksun olduğu fikrinden yola çıkmıştı. Bu bağlamda kesinlik 
üzerine konuşmanın şartı ancak ve ancak nesneye birebir uyan, bol gel- 
meyen ve bir aralık bırakmayan, âdeta nesnesine nokta atışı uyan, adrese 
teslim kavramlarla mümkündür. Bergson'un ele aldığı kesinlik, İdealar ya 
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da mümkün dünyaların aksine yaşadığımız dünyayla, yalnızca insanlar- 
la değil ama insan-dışı canlıların varoluşlarıyla ve bir çokluk içerisinde 
ele alınabilir. Bergson'un sistemci felsefe özelinde ve kavram üzerinden 
sunduğu eleştirisini dikkate alarak şu soruyu sorabiliriz: Dünyaya dair de- 
neyimimizi, somut edimlerimizi karşılayacak, yaşama dâhil olacak ya da 
bizzat yaşayan bir kavram ne demektir ve bu neden gereklidir? Sistemci bir 
felsefenin yerine somut, yaşama dair ve geleceğe yönelik bir felsefe müm- 
kün mü? Bu sorular şu andan itibaren geleceğin içerisinde yer alacak, hattâ 
geleceği bizzat şekillendirecek bir felsefe için yanıtlanması elzem sorular 
olarak karşımızda duruyor. Öyleyse çıkış noktası olarak bir kavramın ne 
olduğundan başlayabiliriz. 

Aynı düzlemde yer alan diğer kavramlarla ilişkisiyle ele alındığında bir 
kavram, eklemlenme, birbirlerini destekleme, sınırlarını kontrol etme ve 
hatta aynı felsefeye ait olma bakımından bir oluşa sahiptir. Burada söz ko- 
nusu olan, kavramların bir arada yaşamaları ve orfak-yaratım süreçlerine 
dâhil olmalarıdır. Kavramların başka kavramlara doğru dallanıp budaklan- 
ması, birbirleriyle ilişkili problemlere yamt vermeye çalışan ortak bir yara- 
tımı işaret eder. Dolayısıyla burada basit kavramdan ziyade bir sentezleme 
işi söz konusudur. Kavram, çoklu bileşenlerden oluşur ve esasen kavramın 
tanımlanması onlar vasıtasıyla yapılır. Burada bir çokluk (multiplicité) söz 
konusudur. Felsefe Gilles Deleuze'e göre tam olarak budur; “kavram bir 
hayvandır” ve “felsefe bir tür kavram sintesayzırıdır.” Kökenden ziyade 
köksapın olduğu ve rastlantısallığın söz konusu olduğu durum, ister evren 
ister zihin ister düşünce ve hatta ister kavram için olsun, geçerli olan düzen 
şu şekilde ifade edilir: Kaosmos: “Bu пе tam bir kosmostur пе de tam kaos. 
Bu Kaosmos”*tur; yani parçalı bütündür. Evrenin düzeni Kaosmos olduğu 
ölçüde zihnin ve düşünmenin de düzeni Kaosmos olmalıdır”. Coşkulara ve 
yönelimli bileşenlere sahip olması bakımından kaos, içerisinde ortamları 
(milieus) ve ritimleri barındırır; ortamlar ve ritimler kaostan doğar. 

Her türlü ortam, bileşenleri tarafından tanımlanır ve kendi aralarında 
bir dinamizm yaratırlar: “Her ortam titreşimlidir, başka bir ifadeyle, bile- 
şenlerin periyodik tekrarından oluşan bir uzay-zaman bloğudur”. Ortam 
ve kaos ilişkisinde kaos tehdit eder, tüketir ve izinsiz girer. Bu ortamların 
kaosa açıklığından ileri gelir. Ortamın kaosa tepkisi ya da yanıtı ise ritim- 
dir. Ritim ve kaosun ortaklaştığı şey bir tür arasındalıktır (in-between); 
“iki ortam arasında, ritim-kaos ya da Каоѕтоѕ”. Bu arasındalık kaosa bir 
şans bıraksa da onu doğrudan ve merhametsizce ritme dönüştürür: “Kaos 
ritmin karşıtı değil ama tüm ortamların ortamıdır. Bir ortamdan diğerine 
transkodlanmış bir geçiş, ortamlar arası bir iletişim, heterojen uzay-za- 
manlar arasında koordinasyon varsa orada ritim vardır. ... Ritim, ritmi 
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olanla asla aynı düzlemde değildir.” Kaosa vasfını kazandıran sonsuz hız- 
dır; belirlenimlerin biçim alıp yok oldukları sonsuz bir hız. Belirlenimler 
arası bağlantının mümkün olmayışı, ancak ve ancak biri varken diğerinin 
olamayışından ya da bir belirlenimin var olmasının diğerinin yok olmasına 
bağlı oluşundan ileri gelir: “... biri ortadan kaybolma olarak görünürken 
diğeri taslak [outline] olarak kaybolur”. Sonsuzdaki her bir tutarlılık ya 
da dayanıklılık kaos tarafından bozguna uğratılır. Görüldüğü gibi kaosun 
işi tamamıyla kaotik hale getirmekten başka bir şey değildir. İşte burada 
kaostan bir kesit olarak iş gören ve kavramların yaratılmasını şart koşan 
içkinlik düzlemidir. İçkinlik düzleminden bahsettiğimizde kendine içkinli- 
ği ele alırken bu, düzlemin herhangi bir Bir ya da Özne ile ilişkilendirile- 
meyeceği anlamına gelir. Bir tür kompozisyonu, dayanıklılığı ifade eden, 
doğal-yapay arasındaki ayırımın söz konusu olmadığı, sınırsızca artabilen 
boyutlarıyla, enleme, boylama ve hıza dair bir düzlemdir içkinlik düzlemi. 
Kaosun yaşamın en derinindeki anlamsızlığı imlemesine karşın içkinlik 
düzlemi anlamı ortaya koyar. Kavramların yaratılmasını talep eder, dola- 
yısıyla bir kavram değildir. Kavram olmadığı gibi düşünülebilir bir şey de 
değildir. O yalnızca “düşüncenin imgesi”dir: “... düşünmenin, düşünce- 
den istifade etmenin, düşünce içinde yolunu bulmanın ne anlama geldiğine 
dair düşüncenin kendisine verdiği bir imge.” İçkinlik düzlemi bir harekete 
dairken bu bütün uzay-zaman bloklarını kuşatan bir harekete işaret eder. 
Mutlak bir ortam (absolute milieu) olarak içkinlik düzlemi, kavramların 
geliştiği yerdir. 


“Yaşama ve Geleceğe Dair Bir Felsefe: Alagmatik”, 
Sayı: 99, Geleceği Düşünmek, Kasım, Aralık, Ocak 2021-22, s. 31-33. 
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